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Comunicación, cultura y música: interacciones, sentidos y significaciones comunicacionales de la 
música ancestral andina. Estudio de caso: comunidad “Bramadero Grande”, provincia Bolívar-
Ecuador. 
 
Communication, culture and music: interactions, senses and meanings of communication by ancient 
andean music. Case study: community "Bramadero Grande", Bolivar province-Ecuador.  
 
RESUMEN 
 
 
La música ancestral andina vigente en los géneros y ritmos musicales como el sanjuanito, el yaraví o la 
música chicha, es parte de los rituales y fiestas runas de la comunidad “Bramadero Grande” como el 
wasy pichay, matrimonio, velorio, etc., y produce interacciones con sus respectivos sentidos y 
significaciones comunicacionales, que se investigan mediante la comunicación, cultura y música como 
categorías de análisis y las técnicas observación participante, entrevista y registro etnográfico.   
 
Se  propone un acercamiento a la conquista española y sus repercusiones en la cultura e identidad de 
los pueblos runas y a la música popular ecuatoriana. Además de una contextualización de la 
comunicación dentro de los campos del interaccionismo simbólico y la semiótica, así como la historia 
y características etnográficas de la comunidad junto con el estudio de caso.   
 
La música es un ente cohesionador de los eventos comunales, familiares e incide en la susceptibilidad 
individual. Es un mecanismo a partir del cual se consolida y manifiesta la identidad de la comunidad a 
más de ser una fuente para la evocación de aspectos emocionales.  
 
 
 
 
PALABRAS CLAVE: COMUNICACIÓN NO VERBAL/ MÚSICA POPULAR/ RITOS Y CEREMONIAS/ 
COMUNIDADES INDÍGENAS/ INTERACCIÓN SOCIAL/ SIGNIFICADO. 
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ABSTRACT 
 
The current in ancient Andean music genres and rhythms as sanjuanito, yaraví or chicha music, is part 
of the rituals and community celebrations runes "Bramadero Grande" as pichay wasy, marriage, 
funeral, etc., and produces interactions with their senses and meanings communication, which are 
investigated through communication, culture and music as categories of analysis and participant 
observation techniques, interview and ethnographic record. 
 
We propose an approach to the Spanish conquest and its impact on the culture and identity of peoples 
runes and ecuadorian popular music. Besides contextualises communication within the fields of 
symbolic interactionism and semiotics and history and ethnographic characteristics of the community 
along with the case study. 
 
Music is a cohesive body of community events, family and affects individual susceptibility. It is a 
mechanism from which consolidates and expresses the identity of the community in addition to being a 
source to evoke emotional aspects. 
 
 
 
 
KEYWORDS: NO VERBAL COMMUNICATION/ POPULAR MUSIC / RITES AND CEREMONIES / 
INDIGENOUS COMMUNITIES/ SOCIAL INTERACTION / MEANING. 
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INTRODUCCIÓN 
 
El presente trabajo se adentra en las interacciones, sentidos y significaciones  comunicacionales de la 
música ancestral andina, mediante un estudio de caso en la comunidad runa Bramadero Grande 
perteneciente a la parroquia Guanujo provincia Bolívar, poniendo especial atención a todos sus 
aspectos culturales mediante la observación y el análisis de la vida comunitaria durante los cultos y 
fiestas para llegar a su conocimiento sin prejuicio o antecedente alguno, siendo la vida comunitaria y 
sus miembros quienes dan nombre y aporte a esta investigación bajo el objetivo de lograr un trabajo 
que convenza por su efectividad y profundidad de análisis. 
 
La comunicación, en este estudio, se entiende como la negociación e intercambio de sentidos, los 
cuales son producto de la interacción de los sujetos pertenecientes a una misma cultura, es una 
comunicación no mediática, es no verbal, es ritual y festiva.  
 
Así, la comunicación dentro de la comunidad Bramadero Grande se convierte en un elemento que 
propicia interacciones múltiples donde están inmersas la renovación y reproducción cultural, los 
afectos de sus miembros, y la vida ritual y sonora.   
 
Los pueblos runas poseen una cultura simbólica que se apoya en la oralidad como método recursivo 
para la comunicación entre el mundo natural,  social y divino,  que favorece a la construcción ritual y 
lleva a incluir a la música dentro del universo simbólico y comunicativo, implicando ésta al orden 
ceremonial y también a la cotidianidad, y por tanto ejerce cohesión y convoca en favor de las 
interacciones comunales que también comunican en virtud de las relaciones humanas  y la cultura en 
espacios que se convierten en medios de comunicación como la plaza comunal por ejemplo, donde se 
efectúan varias fiestas y rituales. 
 
La investigación se plantea a partir de la necesidad de realizar un estudio que fomente el conocimiento  
de la música ancestral andina, para investigar y analizar uno de los escenarios más significativos del 
mundo andino donde están inmersas actividades sociales y culturales con base mítica y ritual, ya que la 
música cumple una función comunicativa entre los humano y divino y con la cual también se trata de 
incidir en la perpetuación del orden ancestral. Además, en los últimos tiempos se están visibilizando 
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los conocimientos y relaciones de vida social y cultural de los pueblos andinos como una forma de 
reivindicación que busca dar con su real dimensión, con una cultura distinta pero de igual valía porque 
precisamente estas diferencias son las que han permitido la permanencia de una cultura estigmatizada y 
excluida, que se revela y surge de entre los entramados de las identidades construidas a partir de la 
estructura del sistema imperante. 
 
Este estudio basado fundamentalmente en el principio de retorno al origen de las formas de vida de los 
pueblos andinos, es una mirada a su ancestralidad, y lleva hacia un análisis liberado de visiones 
accidentales tratando siempre de adentrarse en el conocimiento andino como un apoyo científico para 
la comprensión, difusión   y visibilización de esta cultura; además, permite  utilizar la metodología de 
la Comunicación Social y de las ciencias cercanas a ella como un medio de interpretación y 
comprensión de las relaciones entre los comuneros y la música, dando a notar así su importancia, 
alcance y necesidad en este tipo de estudios. 
 
La investigación será un aporte cultural y comunicacional que posibilitará un mayor y mejor 
conocimiento de la comunidad runa Bramadero Grande alrededor de sus relaciones con la música, la 
cual ha sido inherente a todos los pueblos andinos, imposible de separar de su Cosmovisión y Filosofía 
que la catalogan como forma de comunicación e identificación con sus creadores y dadores de vida a 
quienes consideran sus divinidades a más afianzarlos a su entorno natural y social. 
 
Por lo tanto, el procurar el conocimiento y mucho más si se trata de una parte de lo que significa ser y 
pensarse como ecuatorianos y  andinos dentro de toda una diversidad cultural, siempre será un motivo 
para emprender cualquier investigación que lleve a redescubrir esos orígenes que hoy son parte de una 
construcción múltiple que recurre en nuestra particularidad. 
 
La  música ha sido el acompañamiento en la vida de los runas por siglos, en los pueblos Kichwas del 
Ecuador  los cultos y fiestas persisten en la utilización de instrumentos musicales ancestrales como el 
pingullo, bocina, tundas, flautas, tambores, rondador, etc., aunque después de la invasión española la 
música se vio sometida a una serie de hibridaciones, por lo que hay que estudiarla a partir de los 
componentes  del mestizaje sin olvidar todo el valor que adquiere en la vida cotidiana por ser un 
aspecto donde se reproduce y mantiene la identidad de estos pueblos. 
 
Varios elementos y rasgos ancestrales de la música andina se han mantenido aunque con cambios 
significativos, debido a que el mestizaje cultual cumple una función histórica formando alrededor de él 
3 
 
identidades definidas desde posiciones de poder y jerarquizadas a partir de la percepción dominante; 
sin embargo, los sectores marginados desarrollaron formas de resistencia y defensa entre asimilación y 
recuperación; pero a la vez  -y esto como problema de estudio- debido a los cambios constantes que se 
perfilan desde los discursos occidentales se pone de manifiesto una desvalorización progresiva de su 
componente identitario, influyendo así en su uso en de las actividades que se desarrollan dentro de los 
pueblos runas, en este caso de la comunidad Bramadero Grande. 
 
Las categorías de análisis de este estudio son la Comunicación, la Cultura y la Música; las cuales se 
articulan alrededor de la información obtenida dentro de la comunidad Bramadero Grande mediante la 
observación participante iniciando con un inventario etnográfico con énfasis en la música, mestizaje, 
ritualidades, fiestas, tipo de comida, vestido, etc. 
 
La investigación se enfoca hacia el carácter simbólico de las formas de interrelación comunicacional 
ancestral que aún pueden o lograron persistir, así como también sus modificaciones y perspectivas 
actuales. Debido a esto, uno de los objetivos a alcanzar en el proceso de esta investigación fue la 
congruencia y rigurosidad de la misma en cuanto al aspecto científico-social, con esto se busca llegar a 
articular y profundizar la teoría y la práctica para una mayor comprensión y análisis de la problemática.  
 
Esta investigación se realizó bajo el campo teórico y metodológico de los modelos cualitativo, 
cuantitativo, etnográfico y el estudio de caso, mismos que están involucrados en la recolección de 
datos, en el análisis y fundamentalmente en las conclusiones del estudio. Bajo estas necesidades se han 
utilizado técnicas cualitativas y cuantitativas enfocadas en buscar y articular la información importante 
y necesaria para la investigación, como el sondeo rápido (siendo fuente de datos respecto a las 
preferencias musicales con rasgos andinos, entre ellos el danzante, el yaraví, el sanjuanito, el fox 
incaico, etc.), entrevista, observación participante, y registro etnográfico y visual. 
 
La observación participante ha sido un medio de co-habitar en las experiencias comunitarias, una 
forma de compartir con sus miembros el sentir y significado comunicacional que tiene para ellos la 
música andina en todas sus dimensiones humanas y materiales, esto fue posible también bajo la ayuda 
de la entrevista y el registro etnográfico.   
 
La primera ha llevado a la obtención de datos más precisos sobre el conocimiento e inquietudes que los 
miembros de la comunidad tenían acerca de la música, además de recolectar un panorama de 
concepciones de el individuo y la comunidad; ésta se apoyó en el sondeo rápido que dio un valor 
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agregado a la investigación permitiendo la obtención de datos precisos sobre preguntas específicas que 
se han requerido para conocer con exactitud las posiciones que la comunidad tiene acerca del progreso 
de valoración de la música ancestral andina, además de sus gustos y preferencias alrededor de ella, la 
entrevista se utilizó como un medio de acercamiento y conocimiento de las personas que habitan en la 
comunidad Bramadero Grande. Mientras que el registro etnográfico permitió sintetizar los  elementos 
que caracterizan al objeto de estudio, en este caso fue de gran valía porque afianzó el conocimiento de 
los rasgos comunitarios tanto geográficos como poblacionales. 
 
Además, para una mejor comprensión del cómo se construyen y desarrollan las interacciones, sentidos 
y significaciones comunicacionales de la música, utilizo el Testimonio Periodístico Directo e Indirecto 
debido a mi presencia en los cultos y fiestas como el Carnaval, el Año Viejo, el Matrimonio, el Wasi 
Pichay y el Velorio, y también al acceso a personajes con facilidad de contar sus experiencias; 
permitiendo así esbozar historias que contienen elementos de interés, dando fe de lo vivido y haciendo 
posible una narración donde esté implícita toda la riqueza de las expresiones culturales de la 
Comunidad. 
 
Finalmente, esta investigación se divide en cuatro capítulos, los cuales están contenidos de la siguiente 
manera: 
 
En el primero se realiza una breve explicación acerca del proceso de la conquista española con sus 
respectivas características y repercusiones tanto en la cultura e identidad de los pueblos andinos, así 
como en el construcción y caracterización de lo que en la actualidad es la música popular ecuatoriana y 
a la presencia en ella de rasgos de la música ancestral andina. 
 
En el segundo capítulo, se hace referencia a las definiciones básicas que existen alrededor de la 
Comunicación, en un esfuerzo por contextualizarla dentro de los campos del Interaccionismo 
Simbólico y la Semiótica, fundamentales para llevar a cabo este estudio, y también porque la 
Comunicación es netamente interacción simbólica la cual es ejercida dentro el contexto sociocultural 
de los pueblos andinos, en donde están inmersos los cultos y las fiestas con la música como su 
elemento articulador . 
 
En el tercer y cuarto capítulo, están la historia y las características etnográficas de la comunidad 
Bramadero Grande, junto con una amplia exposición de las interacciones comunicacionales que se 
establecen a propósito de los cultos y fiestas,  que hacen énfasis en el significado de la música y la 
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religiosidad de este pueblo runa, así como también se incorpora el análisis de los resultados obtenidos  
y las Conclusiones de la investigación.  
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CAPÍTULO I 
 
CULTURA E IDENTIDAD ANDINA EN LA MÚSICA POPULAR ECUATORIANA∗
1.1 Identidad, conquista española e historia de la dominación: perspectiva andina  
 
 
1.1.1 Breve explicación sobre la conquista española, sus características y 
repercusiones 
 
Con la conquista española a partir del descubrimiento1 de América en 1942 por el arribo de Cristóbal 
Colón a tierras de Abya-Yala2, a las que pertenece el territorio andino3
                                                          
∗ Es necesario aclarar que las palabras kichwa que aparecen en este estudio son parte del idioma de los pueblos 
runa de la Sierra ecuatoriana. El Kichwa tiene 25 grafías, consta de tres vocales y veintidós consonantes; vocales 
(a, i, u) y consonantes (ch, h, j, k, kh, l, ll, m, n, ñ, p, ph, r, s, sh, t, th, tch, ts, w, y, z) . Aunque son 17 las   grafías 
aprobadas por  la Dirección Intercultural Bilingüe (DINEIB), por lo que muchos lingüistas coinciden en que este 
esfuerzo por la estandarización del idioma elimina aspectos importantes del dialecto de los pueblos runas, 
necesarios para una expresión correcta de su pensamiento.  Esta escritura del Kichwa no se extiende para las citas 
y referencias que se hagan de otros autores, la cual pertenece especialmente a la normativa usada en el Perú. 
 
1 Enrique Dussel, llama ‘descubrimiento’ a la experiencia también estética y contemplativa, aventura explorativa 
y hasta científica del conocer ‘lo nuevo’, que a partir de una ‘experiencia’ resistente y terca (que se afirma contra 
toda la tradición) exige romper con la representación del ‘mundo europeo’ como una de las ‘Tres Partes’ de la 
Tierra. Al descubrir una ‘Cuarta Parte’ (desde la ‘cuarta península’ asiática) se produce una auto-interpretación 
diferente de la misma Europa. La Europa provinciana y renacentista, mediterránea, se transforma en la Europa 
‘centro’ del mundo: en la Europa ‘moderna’. DUSSEL, Enrique. El encubrimiento del otro: hacia el origen del 
mito de la modernidad. 3ª ed. Quito: Abya-Yala, 1994. p. 41. 
 
2 Los Kuna de Panamá dieron origen al emblema lingüístico que es el portaestandarte de las nacionalidades 
indígenas de América; Abya-yala, tierra en plenitud de madurez es precisamente una voz kuna para significar con 
ella, que al momento del descubrimiento de América para los españoles, estas tierras estaban en plenitud de 
desarrollo. VEGA, Gustavo. Identidad y diversidad cultural en América. En: VINTIMILLA, María Augusta, 
coord. 500 años: historia, actualidad y perspectiva. Cuenca: Facultad de Filosofía, Letras y Ciencias de la 
Educación, 1993. p. 249. 
 
3 Lo ‘andino’ antecede y sucede a lo incaico en el tiempo, como también traspasa parcialmente el espacio 
geográfico del imperio incaico […]  La etnia de los Incas comenzó a sentarse (como transmigrantes) a partir de 1 
200 en la región de Cusco. La dominación inca en la región andina duraba hasta 1537 cuando los españoles 
vencieron definitivamente a Manko Inka. Sin embargo, entre 1537 y 1572, el reino libre le Wilkabamba, seguía 
como último estado de refugio de los Incas, y hasta 1738 (exterminio del movimiento de Túpac Amaru) podemos 
observar la resistencia y continuidad cultural inca. El esplendor del imperio incaico y de su cultura se daba 
durante el ‘periodo imperial’ de 1438 a 1527 sobre todo a raíz de la expansión militar bajo el Inka Pachakuti (o 
Pachakuteq) quien gobernó entre 1438 y 1471. El estado imperial Inca crecía 100 veces en extensión territorial, a 
lo largo de noventa años, y llegó a tener 3 000000 de kilómetros cuadrados. ESTERMANN, Josep. Filosofía 
Andina: estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina. Quito: Abya-Yala, 1998. p. 59. 
 
 que en su mayoría estaba 
7 
 
organizado bajo el Tawantinsuyu, inicia lo que denomino en este artículo como historia de la 
dominación por una serie de aspectos que se evalúan en lo posterior.  
 
Lo que en la actualidad es Colombia, Venezuela, Bolivia, Ecuador, Perú, y el norte de Argentina y 
Chile  fue parte de este territorio y su colonización4
Los españoles procuraron el conocimiento acerca del desenvolvimiento de las sociedades runas
 hacia 1530 la organizaron  Francisco Pizarro y 
Diego de Almagro.  
 
5
Según Jorge Larraín, en la derrota de las sociedades runas influyeron razones culturales
  para 
dividirlas, atacarlas y dominarlas, fue una estrategia que unida al trabajo forzado, maltratos, y 
enfermedades contagiosas traídas de Europa provocó una gran mortandad que diezmó a la población 
runa. Los runas mantenían una cultura ritual que priorizaba la comunicación con el entorno más no la 
interhumana, vivían en un mundo totalmente sacralizado mediante el cual trataron de entender la 
conquista, que en el caso de los Inkas se advirtió como el ‘fin del mundo’ o ‘pachakuti’, es decir 
término del tiempo de los Inkas.  
 
6
                                                          
4 En la última década del siglo XV los castellanos se establecieron en Santo Domingo explorando el Caribe y la 
costa norte de la América del Sur (Trinidad, Venezuela, la boca del Orinoco). En 1511 empezó la ocupación de 
Cuba que iba a servir de base de partida hacia el continente. En 1513 Balboa descubrió el océano Pacífico y 
sometió al istmo de Panamá. En 1512-1513 Juan Ponce de León alcanzó las Bahamas y la Florida. En 1517 una 
primera expedición española tocó las costas mexicanas. Dos años después llegaba Hernán Cortés que se apoderó 
de la ciudad de México-Tenochtitlan en agosto de 1521. A finales de la década la mayor parte de México había 
sido conquistada. La década de 1530 fue marcada por el descubrimiento del Perú y la derrota de los incas. En 
1533 Pizarro tomó Cuzco y dos años después se fundó la ciudad de Lima. GRUZINSKI, Serge. Las repercusiones 
de la conquista: la experiencia novohispana. En: BERNAND, Carmen, comp. Descubrimiento, conquista y 
colonización de América a quinientos años. México: Fondo de cultura económica, [s.a]. p. 148. 
 
5 Runa significa ser humano del Abya Yala para los pueblos Kichwas, quien actúa todos los días con fortaleza y 
sabiduría y está integrado a la Pacha Mama. De allí la necesidad de utilizar el vocablo en este estudio, que está 
encaminado a recurrir en el conocimiento y sabiduría andinos, ya que esclarece la inconveniencia de la 
denominación ‘indio’ o ‘indígena’ tanto para los individuos como para las expresiones andinas, pues la 
equivocación persiste a partir de la invasión española que asumió su llegada a las Indias cuando en realidad arribó 
al continente Abya Yala.  
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                         
 
, los runas 
manejaban percepciones de la realidad muy distintas a las de los españoles como la concepción 
6 Todo estaba predeterminado y preordenado. Las categorías de la cultura oral que les era propia no les 
permitieron entender a los españoles. Inicialmente pensaron que eran dioses, y esto no podía sino desarmarlos 
[…] la concepción fatalista de la historia paraliza toda respuesta efectiva, porque da la impresión de que las cosas 
no pueden ser de otra manera, que el curso de los sucesos está fijado y no puede ser alterado por ninguna acción 
[…] la idea del progreso era totalmente ajena a las culturas indígenas. Su mundo se volvía hacia el pasado y 
estaba controlado desde el pasado. La vida era guerra continua y sacrificio, lo que se expresaba en poemas y 
canciones de gran tristeza y melancolía, pero no se proyectaba hacia un futuro abierto y desconocido; era 
dominada por la tradición […] la concepción del tiempo era cíclica y repetitiva. Todo había sido preordenado y 
8 
 
fatalista de la historia, el predestinamiento y la preordenación, basadas en la concepción cíclica del 
tiempo; esto dio ventaja a los conquistadores que no pretendían concesiones sino, acumular riquezas y 
extender su dominio.  
 
A la destrucción material de los pueblos andinos, es decir del Tawantinsuyu como región mayor en la 
que estaban inmersos ‘señoríos’ como los ‘Puruhaés’ o ‘Cañaris’ del Ecuador, donde primaban las 
diferencias equivalentes a pesar de su creciente articulación al sistema estatal incásico, se suma la 
homogenización en torno al pensamiento español que para el siglo XVI pertenece según Tzvetan 
Todorov,  “al periodo de transición entre la Edad Media dominada por la religión y la época moderna 
que coloca los bienes materiales en la cumbre de su escala de valores”7
El resultado fueron sociedades heterogéneas y caóticamente híbridas que avanzaron hacia la Colonia 
sobre la base del pensamiento eurocéntrico
. 
 
8 de la Modernidad, que hace de Europa Occidental el 
centro de la historia mundial9
                                                                                                                                                                                      
cualquier cosa que sucediera era la  realización de un destino prefijado […] su mundo era un mundo ritual, y por 
lo tanto buscaron desesperadamente reducir el evento sobrecogedor de la conquista a las viejas categorías  y 
profecías del pasado. LARRAIN, Jorge. Modernidad, razón e identidad en América Latina. Santiago de Chile: 
Editorial Andrés Bello, 1996. pp. 133 y 134. 
 y niega la autenticidad de las sociedades runas por considerarlas 
bárbaras e inferiores, a las que había que ‘modernizar’, con esto justificaron las guerras y represiones 
ante cualquier resistencia al dominio.  
 
7 TODOROV, Tzvetan. La conquista de América: el problema del otro. 4ª ed. México: Siglo XXI Editores, 1992. 
p. 50. 
 
8 Aníbal Quijano, explica el proceso del pensamiento eurocéntrico denominado ‘eurocentrismo’: Eurocentrismo, 
es, aquí, el nombre de una perspectiva de conocimiento cuya elaboración sistemática comenzó en Europa 
Occidental antes de mediados del siglo XVII, aunque algunas de sus raíces son sin duda más viejas, incluso 
antiguas, y que en las centurias siguientes se hizo mundialmente hegemónica recorriendo el mismo cauce del 
dominio de la Europa burguesa. Su constitución ocurrió asociada a la específica secularización burguesa del 
pensamiento europeo y a la experiencia y las necesidades del patrón mundial de poder capitalista, 
colonial/moderno, eurocentrado, establecido a partir de América. QUIJANO, Aníbal. Colonialidad del poder, 
eurocentrismo y América Latina. En: LANDER, Edgardo, comp. La colonialidad del saber: eurocentrismo y 
ciencias sociales: perspectivas lalinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO, 2000.   p. 218.                     
 
9 La concepción de Europa occidental como centro de la historia mundial no tendría razón de ser según lo explica 
Enrique Dussel, ya que “es una ‘invención’ ideológica (que ‘rapta’ a la cultura griega como exclusivamente 
‘europea’ y ‘occidental’), y que pretende que desde la época griega y romana dichas culturas fueron ‘centro’ de la 
historia mundial. Esta visión es doblemente falsa: en primer lugar […] no hay fácticamente todavía historia 
mundial (sino historias de ecúmenes juxtapuestas y aisladas: la romana, persa, de los reinos hindúes, del Siam, de 
la China, del mundo mesoamericano o inca en América, etc.). En segundo lugar, porque el lugar geopolítico le 
impide poder ser ‘centro’ (el Mar Rojo o Antioquía, lugar de término del comercio del Oriente, no son el ‘centro’ 
sino el límite occidental del mercado euro-afro-asiático). DUSSEL, Enrique. Europa, modernidad y 
eurocentrismo. En: LANDER, Edgardo, comp. La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. 
Perspectivas latinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO, 2000. p. 44.                      
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La dominación y  relegación a la servidumbre de los runas estaban legitimadas por un discurso 
ideológico con principios de la Religión Católica, que fue invocada por los conquistadores para ocultar 
sus intenciones de poder y riqueza; además, ésta era el universo discursivo del Estado y su Iglesia 
representaba proyectos de hegemonía mundial en términos de evangelización, pero también ejerció 
gran parte del control sobre las tierras y economía de América.  
 
En las sociedades que se formaban, según Fernando Mires,  la Iglesia ejerció un papel fundamental 
porque era la única fuente de un discurso ‘integrador’, aunque sólo sea en el plano ideológico de la 
igualdad ante Dios. Incluso cuando ésta ejerció una especie de defensa del ‘indio’ continuó 
beneficiando al proyecto de la conquista por su injerencia en el orden colectivo y la aplicación de la 
Ley.  
 
Esa Iglesia es portadora del único discurso integrador posible; aunque ese discurso no encuentra 
sitio en ningún punto de la realidad concreta. Porque solo en el mundo idílico (e ideológico) de 
la religión españoles e indios podían aparecer como hermanos, hijos de un mismo Dios. La 
unidad de los contrarios era propiedad de la religión. Pero, por otra parte, la única posibilidad 
de defensa que tuvo el indio fue la Iglesia. En las reducciones, pero también en los servicios que 
demandaba la fastuosa infraestructura eclesiástica, obtenía el indio la posibilidad de sobrevivir 
en un período donde todo se ha confabulado para que ello no sea posible. 
Incluso el propio conquistador veía en la Iglesia el factor de orden que necesitaba para paliar en 
algo su propia lujuria posesiva y, en el sacerdote, la persona indicada que ha de resguardar el 
cumplimiento de mínimas reglas del juego en medio de la lucha desenfrenada por obtener 
riquezas10
                                                          
10 MIRES, Fernando. La colonización de las almas: misión y conquista en Hispanoamérica. Buenos Aires: 
Araucaria, 2007. p. 287. 
 
. 
 
La  conquista ocasionó  en América un sistema de producción con instituciones esclavistas y serviles 
como la encomienda y el sistema de haciendas, es decir ‘precapitalista’,  operado de acuerdo a 
diferencias ‘raciales’. Fue una relegación en todos los ámbitos y más con el despojo de las tierras por la 
introducción de la propiedad privada que desarticuló en gran parte la organización socioeconómica, 
creencias religiosas, lengua, cultura e identidad, obligando a los runas a parcializar sus tierras y a 
adquirir un endeudamiento por pago del tributo personal más el trabajo como siervos en tierras de 
encomenderos y hacendados.  
 
10 
 
Este modelo hegemónico de dominación se mantendrá incluso con la Independencia11
                                                          
11 Los procesos independentistas se hacen para mantener el orden establecido, para desalojar políticamente al 
imperio español y sojuzgar a la masa indígena y mestiza. Irónicamente, las revoluciones independentistas 
americanas tienen un carácter conservador y arbitrario, en este sentido; las masas populares ponen los muertos y 
el beneficio lo recoge la oligarquía criolla […] la independencia prohijó repúblicas que, en muchos casos, no sólo 
no cambiaron las condiciones de injusticia, sino que la ahondaron. La autonomía política formal condujo a las 
naciones nacientes a los brazos de nuevas potencias económicas y a condiciones de inestabilidad interna, 
propiciadas por nuevos elementos de la vida social, como el caudillismo político y el fenómeno del militarismo, 
herederos ambos de las guerras nacientes. SOSA, José. La independencia hispanoamericana: referencias sobre los 
hechos por país. En: AYALA MORA, Enrique, edit. Nueva historia del Ecuador. Quito: Corporación Editora 
Nacional, 1988. pp. 76 y 77. 
  de España, ya 
que la Ideología que la precipitó y quienes la efectuaron estuvieron influenciados por la racionalidad 
científica de Europa del siglo XIX. La Ilustración Francesa del siglo XVIII, el Liberalismo Británico y 
en especial el Positivismo, se convirtieron en los nuevos criterios de ‘orden’ y ‘progreso’ de las 
repúblicas emergentes, aunque sí existieron avances en términos de libertad religiosa, educativa y hasta 
laboral.  
 
En Ecuador, la alianza dominante  constituyó un Estado con un sistema jurídico y político que defendía 
sus interés económicos ante la incorporación al mercado mundial de la nueva república, lo que dejó de 
lado a la gran mayoría de la población que continuó con sistemas semiserviles en las haciendas y 
latifundios, su trabajo estaba destinado a incrementar la producción para la exportación, por ende se 
formó un complejo sistema de acumulación capitalista. 
 
En las haciendas de la sierra ecuatoriana, según Alberto Acosta, con la constitución de la República, la 
agricultura se convirtió en el eje de acumulación, los ‘indios’ y ‘campesinos’ estaban atados al 
concertaje mientras otros grupos dependían de propiedades mínimas y formas precapitalistas: 
‘huasipungueros’, ‘yanaperos’, ‘arrendatarios’, ‘aparceros’, ‘partidarios’ y ‘huasicamas’ existieron 
hasta la mitad del siglo XX. Es así como aparece el control de la mano de obra barata sin proletizar de 
los ‘indios’ concertados, que se mantendrá durante toda la vida republicana. 
 
En la Sierra, los terratenientes desarrollaron un sistema de concertaje para retener la fuerza de 
trabajo, que tenía sus orígenes en una cédula real expedida en 1601, en la cual se permitía a los 
indios concertar ‘libremente’ su trabajo por semanas o por días. Con el tiempo, los indios sin 
tierras establecieron relaciones prácticamente vitalicias y que terminaron por envolver a toda su 
familia en faenas agrícolas o en servicios domésticos en casa de los terratenientes. 
Por el usufructo de un pedazo de tierra y ‘presos por las deudas’, generadas por los llamados 
suplidos (anticipos) con los que mantenían su precaria existencia, importante grupos indígenas 
de la Sierra se vieron atados al concertaje, que en realidad se trató de una forma de esclavitud. 
Tanto que en la Asamblea Constituyente de 1896, Eloy Alfaro habló de esclavos disimulados al 
referirse a los indios conciertos. Relación de explotación externa que recién se suprimió en 
1918. 
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Esa fue una situación que empobreció a los indios, pero que no proletizó. Por lo que esta masa 
de indios empobrecidos y desenraizados terminaron concertándose en las haciendas de la Sierra 
o emigrando a la Costa, de donde eran atraídos por el auge de la producción cacaotera.  
Así en esos años, comenzó a aparecer la tensión por el control de la mano de obra, que se 
mantendrá a lo largo de la vida republicana […] aprovechando los niveles de precariedad y de 
explotación de tipo colonial que aún se mantenían en la Sierra12
1.1.2 El problema de la identidad a partir de la construcción española del otro 
. 
 
Esta historia, la historia de la dominación en los países sujetos a la Colonia tendrá factores 
determinantes en lo económico, social, ideológico y cultural para las sociedades runas, porque se 
persiguieron todas sus expresiones conformándose una estructura para su dominación, influenciando en 
todos los aspectos de su vida cotidiana con una construcción ideológica que en lo posterior tendrá  base 
en el mestizaje como ente homogeneizador. 
 
 
El otro empieza a construirse con las impresiones13
                                                          
12 ACOSTA, Alberto. Breve historia económica del Ecuador. 2ª ed. Quito: Corporación Editora Nacional, 2004. 
pp. 31 y 32. 
 
13 Las primeras impresiones de Colón sobre los indios fueron de algún modo positivas, si bien teñidas de 
paternalismo: le parecieron físicamente hermosos, pacíficos y generosos; pero también estaban desnudos y eran 
primitivos, cobardes y desprovistos de toda cultura. Tenían que ser convertidos a la religión verdadera, pero a 
cambio debían entregar su oro y sus tierras, y estar dispuestos a trabajar para los conquistadores. A medida que la 
conquista avanzaba y los indios presentaban algunas formas de resistencia, se recurrió a la fuerza de las armas 
para dominarlos, y en medio de este proceso, cambiaron muy pronto esas primeras impresiones sobre los indios. 
Las descripciones de los primeros cronistas son muy distintas a la de Colón: los indios aparecen como caníbales, 
inclinados a la homosexualidad, deseosos de mantener su desnudez, comedores de piojos, rebeldes contra la fe 
católica. LARRAIN, Jorge. Modernidad, razón e identidad en América Latina. Santiago de Chile: Editorial 
Andrés Bello, 1996. p. 132. 
 
 paternalistas que Colón tuvo acerca de los runas, 
fue una visión proteccionista y bastante idílica de la diferencia, donde la igualdad se manifiesta 
únicamente en términos de asimilación. En la medida que la conquista avanza y ante la resistencia,  se 
produce el discurso de inferioridad y barbarie, los runas fueron considerarlos como carentes de cultura 
y para un dominio rápido se aplicó la represión.  
 
Estas características primaron en todas las campañas de colonización que los españoles emprendieron y 
ejecutaron, debido a que los conquistadores respondían a un sistema y a una época determinados, ya 
que eran provenientes de una cultura ‘ibérica’ que estaba lejos de ser moderna y racionalista, tenían 
una fuerte influencia religiosa e intolerancia a la diferencia. Las razones de la conquista española 
estuvieron envueltas entre la búsqueda de riquezas, proezas heroicas y motivos religiosos por el anhelo 
de expansión de la cristiandad. 
12 
 
 
Una vez examinados los territorios geográficamente y articulados en el Estado de la Colonia,  se 
procede al control de los cuerpos, se establecen relaciones de superioridad e inferioridad aparentemente 
‘naturales’ a partir de rasgos fenotípicos14
Se desconoce así todas las formas de vida ancestral
 y supuestos adelantos culturales ‘civilizados’, que 
clasificaron a la población en ‘indios’, ‘negros’, ‘mestizos’, ‘españoles’ y ‘portugueses’, estos últimos 
pasaron a ser ‘europeos’. Estas relaciones llevarán a la división racial del trabajo con lo que se confina 
a los ‘indios’ a la servidumbre y en la posteridad a los ‘negros’ a la esclavitud.  
 
15
Con la conquista
 ya que las sociedades andinas eran 
profundamente diversas con culturas y etnias que datan aproximadamente desde 40 mil años atrás. El 
proceso de la conquista española  implicó el fraccionamiento de estas sociedades en su estructura 
social, económica, cultural y política, con un resultado de sociedades fragmentadas por la combinación 
de elementos hispánicos y runas totalmente diferentes.  
 
16
                                                          
14 Para Aníbal Quijano, la idea de raza que no tendría historia conocida antes de América fue aplicada a las 
colonias produciéndose así nuevas identidades históricas que “fueron asociadas a la naturaleza de los roles y 
lugares en la nueva estructura global de control del trabajo, quedaron estructuralmente asociados y reforzándose 
mutuamente, a pesar de que ninguno de los dos era necesariamente dependiente el uno del otro para existir o 
cambiar. QUIJANO, Aníbal. Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina. En: LANDER, Edgardo, 
comp. La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas lalinoamericanas. Buenos Aires: 
CLACSO, 2000. p. 204.                   
 
15 La caracterización de ancestralidad para este estudio es tomado de  las ideas de Atawalpa Makarios Oviedo. 
Según este pensador  ecuatoriano, la ancestralidad en la actualidad se puede leer como lo que está guardado en 
nuestro corazón, nosotros somos los abuelos que hemos renacido en este tiempo y tenemos la tarea de despertar 
la conciencia para vivir en comunión  con esta realidad sin abandonar los valores de la cultura andina, además de 
despertar también la sabiduría cósmica, que es inmanente para todos los pueblos y para todos los seres humanos. 
(Quito, 2011). 
 
16 La ‘conquista’ es un proceso militar, práctico, violento que incluye dialécticamente al Otro como ‘lo Mismo’. 
El Otro, en su distinción, es negado como Otro y es obligado, subsumido, alienado a incorporarse a la Totalidad 
dominadora como cosa, como instrumento, como oprimido, como ‘encomendado’, como ‘asalariado’ (en las 
futuras haciendas). DUSSEL, Enrique. El encubrimiento del otro: hacia el origen del mito de la modernidad. 3ª 
ed. Quito: Abya-Yala, 1994. p. 52. 
 
  material y espiritual se impone violentamente el ‘yo’ europeo superior sobre el 
‘otro’ primitivo e inferior, negándole a este último la posibilidad y el derecho de igualdad como 
‘sujeto’, igualdad que fue reconocida únicamente en la medida en que las diferencias culturales de los 
runas se asimilaban bajo la cultura española y los principios de la Religión Católica.  
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La  colonización llevó a los países andinos hacia un nuevo modelo cultural de cuyo desencuentro en la 
diferencia17 surge la problemática de la identidad18
Durante el proceso que derivó en la construcción de la identidad nacional en los países andinos, según 
Simón Pachano, un grupo se impone sobre otros mediante juicios de valor donde las ‘diferencias’ se 
transforman en elementos de ‘desigualdad’. “Quienes participan en la relación ya no son solamente 
diferentes sino que aparecen como desiguales en cuanto al acceso y a la utilización de los recursos 
(materiales, simbólicos, culturales, de poder), así como en torno a los derechos, deberes, asignación 
de roles y definición de status”
. Este modelo de política hegemónica por medio de 
mecanismos de control institucionalizados y de manera forzosa y excluyente ideará en el plano del 
discurso una identidad que irá legitimándose en el imaginario colectivo  hasta afirmarse con la 
construcción de la identidad nacional por el Estado. 
 
19
                                                          
17 En términos sociales, el problema identitario surge únicamente frente a la diferencia, esto es, cuando una 
colectividad se encuentra –bajo las circunstancias que fueren- con otra en la cual reconoce elementos que le son 
extraños. Rasgos físicos, lenguaje, vestido, costumbres, instituciones, esencia y práctica de las religiones, visión 
del mundo, entre otros, son los referentes inmediatos de esa diferencia, mas no sus contenidos esenciales. Así, 
aunque no se trata inicialmente de una construcción abstracta en el plano de las ideas, sino de una evidencia 
directa que surge de la relación o más bien de la contraposición de realidades que de hecho son distintas en uno o 
en múltiples aspectos, su materialización solamente se produce luego de un proceso de construcción colectiva 
intelectual. Es un proceso en el que interviene decisivamente la creencia, en cuanto a confianza en un futuro 
común asentado en un pasado que unifica los integrantes del grupo en torno a valores compartidos. En ese 
sentido, la identidad se construye como la afirmación de los elementos que caracterizan a un grupo humano, a los 
cuales éste asigna un valor fundamental para su autodefinición y considera, a la vez, como la expresión de ‘lo 
normal’. PACHANO, Simón. Estudio introductorio. En su: Ciudadanía e identidad. Quito: FLACSO-Sede 
Ecuador, 2003. pp. 37 y 38. 
 
18 Para este estudio tomo la caracterización que sobre identidad hace Patricio Guerrero, quien ve a esta como “una 
construcción discursiva: todo discurso no es sino, en términos generales, decir algo sobre algo.  Cuando hablamos 
de nuestra identidad, cuando decimos ‘yo soy’ o ‘nosotros somos’, estamos construyendo un discurso; pero ese 
discurso que muestra mi pertenencia, y a la vez mi diferencia, solo puede sustentarse sobre algo concreto: la 
cultura, que es una construcción específicamente humana que se expresa a través de todos esos universos 
simbólicos y de sentido socialmente compartido, que le ha permitido a la una sociedad llegar a ‘ser’ todo lo que 
se ha construido como pueblo y sobre el que se construye un referente discursivo de pertenencia y de diferencia: 
la identidad”. GUERRERO, Patricio. La cultura: estrategias conceptuales para entender la identidad, la 
diversidad, la alteridad y la diferencia. Quito: Abya-Yala, 2002. p. 103. 
 
19 Ibid. p. 39. 
 
. La desigualdad se ha  convertido  en un patrón que rige el conjunto 
de la sociedad en estos países, es un modelo que tiene profundos conflictos, pero la diferencia se 
manifiesta para denunciar y deslegitimar estas contradicciones, esto se puede apreciar sobre todo en las 
expresiones de la cultura popular que construye espacios donde da lectura y significado a su realidad a 
más de encontrar en ellos momentos de ‘esparcimiento’ y ‘desahogo’.  
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La identidad producto de esta construcción no deja de manifestar su conflictividad incluso en términos 
políticos, éste ha sido el recurso de varios pueblos marginados para manifestar las desigualdades 
históricas en la que se han visto sumidos e ir en búsqueda de la restitución de sus derechos. 
 
En los últimos años, en el Ecuador, el salto al escenario político del movimiento runa, traerá 
conquistas como la última Constitución de la República aprobada mediante referéndum en 2008, donde 
se reconocen y están inmersas categorías de la diversidad como la etnicidad20 e interculturalidad21
1.1.2.1 Construcción de la identidad nacional: el caso de Ecuador 
. 
 
La práctica efectiva de la diversidad en términos políticos e ideológicos traería para nuestro país 
espacios más equitativos e incluyentes, que son necesarios para un contexto de desigualdades 
económicas, sociales y culturales. En  este aspecto la interculturalidad sería la alternativa para el 
reconocimiento de la diversidad de culturas en el marco del derecho colectivo, donde se brinde 
participación y representación mediante códigos de convivencia justos.  
 
 
El Ecuador no es ajeno a la complejidad de la identidad que devino por la conquista española, pues ha 
estado inmerso en procesos dominadores que buscaron unificar a una población sumamente diversa y 
que han influenciado en la construcción de su identidad, la ‘ecuatoriana’, que aún en la actualidad se 
muestra excluyente y homogeneizadora. Ésta es producto del esfuerzo por constituir el Estado después 
de la Independencia, con un antecedente cultural conflictivo y antagónico, los criollos y los runas. 
 
Los criollos, nacidos en tierras de América de padres españoles y dominados por los poderes de 
España, la clase hegemónica del siglo XIX y que hizo suyos los proyectos de las clases oprimidas –
tanto runas, mulatos, mestizos participaron de alguna manera en el proceso independentista- para 
liberarse de la tutela cultural y religiosa de España al igual que ampliar el comercio con Europa, se 
                                                          
20 La etnicidad […] es la manifestación de la dimensión política de la identidad étnica en contextos modernos de 
globalización. Como se ha dicho antes, es en la práctica social donde se visualiza como se articulan, de manera 
concreta, la cultura y la identidad. MOYA, Ruth y MOYA, Alba. Derivas de la interculturalidad: procesos y 
desafíos en América Latina. Quito: CAFOLIS-FUNADES, 2004. p. 163. 
 
21 La multiculturalidad tiene que ver con la diferencia entre identidades colectivas que coexisten en una sociedad. 
Actualmente, de un hecho social ha pasado a convertirse en una demanda de reconocimiento de sus 
particularidades identitarias en el espacio público, en una postura ideológica. Este reconocimiento supone un 
contexto social no solo de tolerancia sino de una valoración positiva de las diferencias. A esta postura ideológica 
se le denomina interculturalidad o multiculturalismo. Ibid. p. 164. 
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convirtieron en los dominadores y empezaron el proceso de construcción hacia un sentido de 
pertenencia nacional.  
 
Mientras que los runas, cuya identidad fue minimizada y devaluada constantemente desde las 
percepciones del poder, se vieron relegados de este proyecto de ‘unidad nacional’, aunque fueron 
incluidos ciertos rasgos de su cultura.  
 
“Clase abyecta”, “clase infeliz”, “raza vencida”, “miserables”, o simplemente “infelices” eran 
expresiones comúnmente utilizadas en el siglo XIX para referirse a los indios. Estas 
expresiones discriminatorias tienen por cierto un antecedente, en cuanto los indígenas eran 
concebidos en la época colonial como rústicos, y “cortos de pensamiento”, no obstante el 
sentido protector de las concepciones coloniales que ubicaban al indígena como menor de edad 
susceptible de un trato paternal22
En el proceso de construcción de la identidad nacional, que durará todo el siglo XIX, se toman ciertos 
rasgos y heredades de las culturas runas como un esfuerzo por encontrar factores de unidad en medio 
de la heterogeneidad social, regional y étnica; pero se mantiene el antiguo patrón de segregación racial. 
Además, con el tiempo se incorporaron diversos referentes del nacionalismo
. 
 
23 para definir a la cultura 
nacional en relación al territorio e historia común, como en el caso del mestizaje24
                                                          
22 IBARRA, Hernán. La identidad devaluada de los Modern Indians. En: PACHANO, Simón, edit. Ciudadanía e 
identidad. Quito: FLACSO-Sede Ecuador, 2003. p. 261. 
 
23 El nacionalismo es una práctica de identidad que procede a establecerla por el mecanismo de inclusión de lo 
supuestamente homogéneo y exclusión de la diferencia. Es un principio de organización social y una ideología de 
identidad y diferencia que se construye con el fin de legitimar interna y externamente a las naciones-Estado. 
MURATORIO, Blanca. Discursos y silencios sobre el indio en la conciencia nacional. En: PACHANO, Simón, 
edit. Ciudadanía e identidad. Quito: FLACSO-Sede Ecuador, 2003.  p. 369. 
 
24 No existe una identidad mestiza general en la que puedan ser reconocidos quienes crean ser mestizos, sino 
varias identidades mestizas que operan de acuerdo a la situación que tienen los sujetos frente a otras culturas […] 
El mestizo es algo indefinido, no es indio ni es blanco, es como que se apela a lo indio como un polo y a lo 
blanco como otro polo constitutivo. Lo mestizo es un mundo degradado en un universo de vergüenza en términos 
reales, a pesar de la exaltación en los discursos del mestizaje cultural. IBARRA, Hernán. La otra cultura: 
imaginarios, mestizaje y modernización. Quito: Marka/Abya-Yala, 1998.  pp. 25 y 26. 
 
, que  tras la 
irrupción del alfarismo será la ideológica oficial de integración y homogeneización cultural.  
 
Sin embargo, en el Ecuador multiétnico y multicultural, la identidad nacional como construcción 
discursiva que busca la ‘unidad nacional’, se contradice por la creciente denuncia de colectividades 
históricamente excluidas que buscan el reconocimiento de sus derechos. 
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Esto vuelve difuso el panorama de la ‘ecuatorianidad’, obligando a replantear el concepto de identidad 
y abrir paso a propuestas inclusivas, debido a que estos grupos no están culturalmente unificados, al 
menos en su mayoría, aunque existan procesos de integración a una cultura global.  Además, lo que 
existe no es una identidad única y homogénea sino identidades conflictivas con vertiente runa, europea 
y africana, debido al antecedente colonial, histórico y dependiente del país. 
 
1.2 Rasgos de la música ancestral andina en la música popular ecuatoriana 
 
1.2.1 Cultura popular  
 
Bolívar Echeverría define el término cultura25
La cultura es el momento autocrítico de la reproducción que un grupo humano determinado, en 
una circunstancia histórica determinada, hace de su singularidad concreta; es el momento 
dialéctico del cultivo de su identidad. Es por ello coextensiva a la vida humana, una dimensión 
de la misma; una dimensión que sólo se hace especialmente visible como tal, cuando en esa 
reproducción, se destaca la relación conflictiva (de sujeción y resistencia) que mediante –como 
“uso” que es de una versión particular o subcodificada del código general del comportamiento 
humano- precisamente con esa subcodificación que la identifica
 de la siguiente manera: 
 
26
                                                          
25 El término cultura apareció en la sociedad de la Roma antigua como la traducción de la palabra griega paideia: 
‘crianza de los niños’; traducción que, desusadamente, no respeta del todo la etimología de dicha palabra. Desde 
entonces, con extraña firmeza, su concepto, enraizado en la noción de ‘cultivo’, ha mantenido invariable su 
núcleo semántico. Se trata del cultivo de la humanitas, de aquello que distingue al ser humano de todos los demás 
seres; de una humanitas concebida, primero, como la relación de las comunidades grecorromanas con los dioses 
tutelares de su mundo; después, como el conjunto de las costumbres, las artes y la sabiduría que se generaron en 
ese mundo, y, por último, esta vez en general, como la actividad de un espíritu (nous) metafísico encarnado en la 
vida humana. En un sentido para bien, y en otro para mal, esta acepción occidentalista y espiritualista que está en 
el núcleo del concepto de cultura sólo se ha visto cuestionada en la segunda mitad del siglo XX gracias a la 
propagación que ha tenido la terminología propia de la antropología empírica funcionalista a través de los mass 
media. ECHEVERRÍA, Bolívar. Definición de la cultura: curso de Filosofía y Economía 1981-1982. México: 
Editorial Itaca, 2001. pp. 30 y 31. 
 
26 Ibid. pp.187 y 188. 
 
. 
 
Para este autor la cultura es una dimensión de la vida humana que acompaña al individuo en la 
complejidad de su existencia para la reproducción social, que es donde se realiza el cultivo dialéctico-
critico de su identidad por el encuentro con los otros. Sin embargo, cuando en el plano de la existencia 
rutinaria la cultura se vuelve creativa y al independizarse de las acciones producción-consumo alcanza 
dificultad técnica, se restringe como ‘alta cultura’ haciendo distinción con la ‘baja cultura’ o ‘cultura 
popular’.  
 
17 
 
La actividad cultural no requiere, en principio, de un tiempo y un espacio propios; puede 
acompañar como una sombra o como un “aura” a cualquier actividad rutinaria. Sin embargo, 
incluso en este caso implica de todas maneras un gasto de energías ultra-funcional que es 
improductivo. Este carácter dispendioso, “lujoso” de la cultura, que puede acentuarse casi 
ilimitadamente cuando su práctica se ha independizado del funcionamiento pragmático de la 
producción/consumo y ha alcanzado altos grados de dificultad técnica, lleva a la confusión que 
tiende a negar la omnipresencia de la actividad cultural y a reducirla a su manifestación 
restringida como “alta cultura”27
Esta distinción ha estado marcada por la jerarquización en la organización de una sociedad matizada 
por la desigualdad en el acceso y el reparto de la riqueza y el poder, cuyo resultado es la polarización 
de clases sociales donde los unos pasan a ser la clase dominante o hegemónica
. 
 
 
28 por ende portadores 
de una cultura de élite u ‘oficial’  y los otros, el pueblo29 y lo popular, que desde la visión elitista de 
cultura tienen “connotaciones de inferioridad y marginalidad como expresión clara de la 
estratificación existente en lo social. Las culturas populares resultan, por tanto, ser culturas 
marginales, dependientes, alienadas, expresiones deslegitimadas y empobrecidas de la cultura 
hegemónica.”30
Las connotaciones de inferioridad, marginalidad y dependencia de la cultura popular con respecto a la 
cultura hegemónica, niegan la existencia de un contenido autónomo y propio. Sin embargo, la cultura 
popular se construye en la cotidianidad por la capacidad activa y creadora del pueblo, que recupera 
referentes simbólicos desde lo local dándole sentido a su praxis para así  reconstruirse en la diversidad 
y la diferencia afirmando su identidad, esta es la base para que muchos concluyan en la existencia no 
de una cultura popular sino de culturas populares o ‘subalternas’.  
. 
 
                                                          
27 ECHEVERRÍA, Bolívar. Definición de la cultura.  Op. cit. p. 193. 
 
28 Hegemonía.- concepto elaborado por Gramsci en la década de 1930 y retomado en los estudios culturales, 
donde denota principalmente la capacidad que tienen las clases dominantes, en ciertos períodos históricos, de 
ejercer un liderazgo social y cultural y, por estos medios –antes por la coacción directa sobre las clases 
subordinadas-, la de conservar su poder sobre la dirección económica, económica, política y cultural de la nación. 
CONCEPTOS claves en comunicación y estudios culturales/ Tim O’Sullivan, John Hartley, Danny Saunders, 
Martín Montgomery, John Fiske. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 1997.  p. 172. 
 
29 El pueblo comienza a existir como referente del debate moderno a fines del siglo XVIII y principios del XIX, 
por la formación en Europa de estados nacionales que trataron de abarcar a todos los niveles de la población. No 
obstante, la ilustración piensa que este pueblo al que hay que recurrir para legitimar un gobierno secular y 
democrático es también el portador de lo que la razón quiere abolir: la superstición, la ignorancia y la turbulencia. 
Por eso, se desarrolla un dispositivo complejo, en palabras de Martín Barbero, ‘de inclusión abstracta y exclusión  
concreta’. El pueblo interesa como legitimador de la hegemonía burguesa, pero molesta como lugar de lo in-culto 
por todo lo que le falta. GARCÍA CANCLINI, Néstor. Culturas híbridas: estrategias para entrar y salir de la 
modernidad. México: Editorial Grijalbo, 1989. p. 194. 
 
30 GUERRERO, Patricio. La cultura: estrategias conceptuales para entender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. Ediciones Abya-Yala, Quito: 2002. p. 67. 
 
18 
 
 
“La cultura popular, por tanto es la cultura de las clases subalternas y se define por su posición con 
respecto a estas clases, por su solidaridad con ellas, y no por el valor de su contenido, por sus 
cualidades estéticas o por su grado de coherencia”31
Las que son propias de los grupos definidos prioritariamente por el sistema de clases, y por 
tanto, por el aparato económico de una determinada sociedad (el ejemplo típico para las 
sociedades industriales sería la clase obrera); y las que son propias de actores sociales cuya 
dependencia aparece marcada sobre todo por su posición periférica en la organización espacial 
de la sociedad, a las que caracterizan prioritariamente su inscripción y arraigo a un territorio 
determinado, así como una memoria colectiva frecuentemente condicionada por especificidades 
étnicas, regionales y de formas de sociabilidad
. 
 
Gilberto Giménez, distingue dos grupos o ‘familias’ de culturas populares: 
 
32
La cultura popular de los pueblos runas, denominada también cultura andina, pertenece según este 
autor al segundo grupo por su implicación con la vida cotidiana y la vida festiva de estos pueblos. La 
cultura andina –en el caso ecuatoriano, por ejemplo- incluso antes de la expansión incásica no puede 
estar aislada de los aportes de la dominación, pero esta cultura ha sido capaz de construir y reconstruir 
su universo simbólico y producciones culturales, para mantener sus relaciones culturales aún bajo 
situaciones de dominación social haciendo de la cultura un instrumento de resistencia. Su música -por 
el proceso de dominación y jerarquización social y cultural toma la característica de música popular-, 
es considerada como “un lenguaje alternativo, sea de reflexión artística, sea de empleo funcional […] 
la música popular constituye un aspecto característico de la cultura nacional, en tanto refleja 
estéticamente a la mayoría de la población”
. 
 
33
Son muchos los ejemplos del dinamismo y riqueza de la cultura popular, tal es el caso de la 
‘religiosidad’ como creencia, donde el pueblo es el único sujeto y actor, con un protagonismo que no 
es limitado por la institucionalidad del poder y sobre la cual la religión oficial no tiene injerencia 
significativa. La ‘religiosidad’ es “un momento de la cultura popular. Es el núcleo fundamental de 
.  
 
                                                          
31 GIMÉNEZ, Gilberto. Culturas populares e indígenas. La cultura popular: problemática y líneas de 
investigación. [en línea] [citado 6 de septiembre de 2011]. p. 188. Disponible en: 
http://trabajaen.conaculta.gob.mx/convoca/anexos/La%20cultura%20popular%20Problem%E1tica%20y%20l%E
Dneas%20de%20investigaci%F3n.PDF. 
 
32 Ibid. p. 190.  
 
33 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Editorial Ecuador, Quito: 2005. p. 165. 
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sentido de totalidad de la cultura popular porque se encuentran ahí las prácticas que enmarcan la 
significación última de la existencia”34
1.2.2 Música popular  
.  
 
La cultura popular, por tanto, se manifiesta en escenarios conflictivos pero a la vez dinámicos, que 
permiten su reproducción y modificación constante. Sus manifestaciones reflejan  la construcción de 
sentidos y significados que realiza una población diversa en busca de referentes identitarios, que la 
ayudan a expresarse en situaciones donde es necesario la desvinculación del convivir diario mediante 
un tiempo extraordinario como en la fiesta, por ejemplo. La cultura popular  pertenece al universo 
simbólico de los pueblos, para quienes además, se convierte en un ente de transgresión y denuncia, que 
permite a sus creadores anexar posturas críticas para visibilizar una o varias realidades. 
 
 
La música popular ecuatoriana es muy variada por un sinnúmero de aportes culturales que confluyeron 
en el país y la fueron construyendo, sin embargo, lo que se busca en este estudio es encontrar en ella 
rasgos musicales provenientes de pueblos andinos ancestrales, es decir de la música andina como 
producto del aporte y dominación del pueblo Inka y la cultura occidental.  
 
En el territorio de lo que en la actualidad es el Ecuador, las sociedades ‘prehispánicas’ construyeron 
ritmos musicales35 a partir de los sonidos36
                                                          
34 DUSSEL, Enrique. Hipótesis fundamentales. En: KOHUT, Karl y MEYERS, Albert, edits. Religiosidad 
popular en América Latina. Germany: Centro de Estudios Latinoamericanos de la Universidad Católica de 
Eichstâtt, 1988. p. 14. 
 
35 Del ritmo de la naturaleza, el hombre, quizás inconscientemente, derivó el ritmo musical. La música de la 
época aborigen, seguramente en sus inicios, fue rítmica, ya sea por su facilidad de construir instrumentos 
idiófonos, o por ser el ritmo, el primer elemento musical que capta el oído humano. GODOY, Mario. Breve 
historia de la música del Ecuador. Op. Cit. p. 16. 
 
 de la naturaleza, por su afán de comunicación con lo divino 
36 Cuando nos referimos a ‘sonidos’ en términos musicales, nos referimos a aquellos sonidos que se reproducen 
con alguna intencionalidad ritual, festiva, lúdica, semiótica, etc. […] Al principio era la palabra, el rito, el sonido. 
El hombre primitivo, seguramente, en sus primeras manifestaciones musicales, debió usar su cuerpo como 
elemento sonoro. En las ceremonias o actos de regocijo, los primeros habitantes debieron emitir fonemas 
(sonidos), que poco a poco fueron evolucionando y tuvieron mayor sentido y fuerza para la comunicación  
(oralidad, vocalidad) […] Imitando a las aves nació el silbo. En los momentos de euforia, el hombre primitivo 
debió palmotear, brincar o saltar rítmicamente, y sus adornos (collares, semillas secas, pepas, conchas, uñas, 
dientes de los animales, narigueras, pectorales, tincullpas, etc.), tal vez sin saberlo se convirtieron en 
instrumentos conocidos ahora como instrumentos musicales idiófonos […] El canto de las aves, la lluvia, el 
viento filtrándose entre los árboles, fueron un fascinante y extraño concierto, que llevó a los primeros habitantes a 
un mágico dominio del aire, aquel elemento, que sin saber, era vital para su existencia. Surgió entonces el silbo. 
Algunos vegetales tubulares recortados: carrizo, tunda, bambú (guadúa), etc., por la acción del viento suenan. El 
hombre primitivo habría tomado esas cañas, y progresivamente haría surgir una variedad de silbatos y flautas 
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dentro de una intención ritual y festiva. En lo posterior y antes de la conquista española existieron 
ínteraprendizajes y aportes mutuos entre los invasores Inkas y los habitantes del territorio norandino 
que fueron distribuidos por el Tawantinsuyu, por ejemplo,  “varias familias Cañaris (pueblo aguerrido 
del actual austro ecuatoriano), o selectos soldados, fueron ubicados en las cercanías del Cuzco-Perú. 
Estas familias aportaron, se nutrieron e influyeron en la música incásica”37
La música de estos pueblos adquiere la denominación de ‘andina’ debido a una categoría espacial y 
étnica
.   
 
38
Esto permite ubicar al ‘hombre andino’ en su pertenencia y diferencia cultural donde caben universos 
simbólicos y significativos que se comparten en sociedad, que son expresados y analizados dentro de la 
, que los  identifica y ubica en un espacio geográfico, cultural y social. Esta es la identificación 
con una región  perteneciente al Tawantinsuyu como territorio ancestral de la región montañosa de 
América del Sur, donde concurren culturas que se determinan y construyen a partir de la relación 
armoniosa entre hombre, naturaleza y divinidad. 
 
                                                                                                                                                                                      
[…] las piedras volcánicas de basalto suspendidas en una cuerda, se dice que se usaron en los ritos de los yachajs 
o shamanes, como litófonos (su sonido, por el alto contenido metálico de las piedras, es parecido al sonido de las 
campanas); algunas personas comentan sobre los posibles “conciertos” de varios indígenas que cargaban agua en 
botellas silbato bi o tri fonales. La tincullpa, o pectoral metálico, se cree que se usó como instrumento musical 
idiófono; el tumank, arco guerrero, se dice que fue un mono cordófono; las compoteras solares con patas se cree 
que se usaron como silbato, estas compoteras, con objetos que no siempre son aceptados como instrumentos 
musicales. GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Op. Cit. p. 16. 
 
37 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Op. Cit. p. 49. 
 
38 Lo ‘andino’ “se refiere a una categoría espacial, a un ámbito geográfico y topográfico. La raíz quechua anti (o 
antikuna en plural) se usó en la época incaica para referirse a los pobladores de uno de los cuatro reinos o 
regiones (suyo) del imperio del Tawantinsuyo, dividido por el Inka Tupac Yupanqui […] lo ‘andino’ en sentido 
geográfico entonces se refiere al espacio montañoso de América del Sur que es conocido como la parte ‘serrana’ 
del continente. En la actualidad, los Andes (o la región andina) se extienden desde Venezuela, por Colombia, 
Ecuador, Perú y Bolivia hasta las partes norteñas de Argentina y Chile […] el espacio geográfico tiene 
características topográficas muy peculiares. Se trata de una región montañosa en una altitud de 2 000 a 6 900 
metros sobre el nivel del mar, poblada parcialmente hasta los 4 800 metros. A pesar de las condiciones climáticas 
adversas, el espacio geográfico andino, por su diversidad de microclimas y pisos ecológicos, ha sido desde más 
de diez mil años un lugar predilecto para el hombre. Esta situación muy peculiar ha permitido que en el 
transcurso de los siglos, en esta región hayan surgido varias culturas de esplendor y de alta civilización, de las 
cuales la cultura inca es la más conocida y avanzada […] este mismo término (‘andino’) llegó también a referirse 
a un cierto modo integral de vivir, es decir: a una determinada ‘cultura’. Lo ‘andino’ es, derivado de la acepción 
geográfica, sobre todo una categoría cultural. El hombre andino, ‘cultivando’ esta región peculiar, viene 
elaborando como expresión de la co-existencia con su medio natural, un modo determinado de vivir, actuar y 
concebir […] el término ‘andino’ también se refiere a una categoría étnica, hablando de este modo del ‘hombre 
andino’ o del ‘pueblo andino’. Esta categorización no sólo se refiere a una ‘raza pura’ prehispánica, sino al ser 
humano que se siente identificado con y arraigado en el ámbito geográfico, social y cultural andinos. 
ESTERMANN, Josep. Filosofía Andina: estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina. Quito: Abya-
Yala, 1998. pp. 51, 52 y 53. 
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cultura como el referente discursivo de la identidad; es decir, que la música andina es parte de la 
expresión identitaria de estos pueblos ya que “parece ser una clave de la identidad porque ofrece, con 
tamaña intensidad, tanto una percepción del yo como de los otros, de lo subjetivo en lo colectivo”39
Las culturas musicales runas y andinas han sido determinantes en la sociedad ecuatoriana y son el 
fundamento de lo que en la actualidad se conoce como música popular, con una tendencia a ser 
llamada música nacional
.  
 
40. La música popular es un género mestizo construido por un hombre andino 
con impactos trascendentales ya que  “es impregnado y penetrado fuertemente por las concepciones 
vigentes en el imperio incaico, a pesar de que también refleja un ideario pre-incaico y asimila un 
sinnúmero de concepciones ‘exógenas’, ante todo occidentales”41
1.2.3 Característica instrumental y rítmica de la música popular con rasgos 
ancestrales andinos 
. 
 
Esta hibridación ha permitido a las culturas runas de la sierra ecuatoriana mantener tonos y bailes 
enmarcados en contextos festivos y rituales, ligados a los ciclos vitales como el nacimiento y la muerte 
y ciclos agrícolas como la siembra y la cosecha, con una música vigente, en continua renovación y 
sobre todo presente en la memoria colectiva. 
 
 
La música popular ecuatoriana –al igual que la latinoamericana- es una música mestiza42
                                                          
39 FRITH, Simon. Música e identidad. En: HALL, Stuart y du GAY, Paul, comps. Cuestiones de identidad 
cultural. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 2003. pp. 185 y 186. 
 
40 Música nacional.- repertorio de canciones mestizas y urbanas en distintos géneros musicales, que para la 
burguesía ha simbolizado la identidad nacional hegemónica durante la mayor parte del siglo XX, como es el caso 
del pasillo, el albazo y el pasacalle […] El término “música nacional” es ambiguo y tiene diferentes significados 
según la edad, etnicidad y clase social de los oyentes, convirtiéndose en un barómetro que mide las percepciones 
cambiantes que tienen los ecuatorianos de su identidad nacional. WONG CRUZ, Ketty. La ‘translocalidad’ de la 
música popular ecuatoriana: construyendo una identidad nacional alternativa? pp. 2 y 5. [en línea] The University 
of Texas at Austin. [citado 9 de septiembre de 2011]. Disponible en: 
http://www.hist.puc.cl/iaspm/rio/Anais2004%20(PDF)/KettyWongCruz.pdf. 
 
41 ESTERMANN, Josep. Filosofía Andina: estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina. Op. Cit. p. 61. 
 
 debido a las 
influencias runas, europeas y africanas, siendo éstas progresivas y desordenadas, pero de ninguna 
42 El mestizaje resulta variadísimo por la azarosa confluencia de tal o cual etnia indígena con un grupo de 
europeos provenientes de tal o cual región en tal o cual periodo histórico, y la de una y/u otros con un contingente 
africano de tal o cual conformación trasladado a través del océano en tal o cual momento. A pesar de lo cual 
grandes corrientes culturales subterráneas determinaran misteriosos y poderosos factores de unidad, como 
determinadas costumbres, determinados alimentos, determinada estética arquitectónica, o, en lo musical, factores 
como la antelación rítmica, o la interacción entre lo binario y lo ternario. AHARONIAN, Coriun. Factores de 
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manera homogéneas. La España que conquistó América tenía un ‘enfrentamiento’ de sus concepciones 
musicales con las musulmanas; mientras que cuando Europa inicia la esclavitud, África tenía gran 
influencia musical mediterránea. Además, por parte de la influencia runa están una gran variedad de 
culturas, que pueden significar unidad musical en determinada geografía, pero con sistemas musicales  
distintos.  
 
En primer termino, los que se trasladaban a tierras americanas no provenían de una Europa 
culturalmente homogénea. Europa era en 1492 un enfrentamiento entre dos concepciones 
musicales que representaban los dos mundos en conflicto situados al norte y noroeste y al sur y 
sureste del Mar Mediterráneo. La España de la conquista era un país heterogéneo, con una 
cultura triunfante por las armas sobre otra que no acababa de dejarese genocidar.  
La conquista tiene su punto de partida en Castilla, frontera última o casi de la Europa cristiana 
que dejó atrás el orden medieval y que se hace burguesa-capitalista, pero se embarca en tierras 
que acaban de ser arrancadas del régimen político-religioso andaluz, frontera ultima o casi del 
Magreb y del Asia occidental musulmanes […] antes del triunfo de cristianos sobre moros 
andaluces-en términos generales, de los toscos sobre los refinados-la música de la clase 
dominante del frente cristiano intenta plantear una franca oposici6n de modelos: sobriedad, un 
mesurado ascetismo y polifonía  tonalizante, contra flujo torrencial, sensualidad sin culpa y un 
testarudo modalismo […] A la música popular se la tomará en consideración como arma 
importante al parecer solo gradualmente, a medida que se experimente su utilidad en la larga 
guerra de conquista del mundo, y especialmente a partir del siglo XIX […] Por otra parte, la 
música "culta" de la nueva sociedad europea-afianzada como lenguaje diferenciado respecto a 
una música "popular" junto con el triunfo de la sociedad de la burguesía-no era precisamente 
conocida ni difundida en tierras de América. Esa música culta era ya en Europa una música de 
clase, y la clase a la que respondía y que la consumía no se trasladaba a América […] De hecho, 
el cultivo de música litúrgica europea de lenguaje culto y de buena factura se da en las tierras 
americanas en unos pocos centros aislados, y es muy contada en todo el periodo colonial la 
hecha a su imagen y semejanza por criollos. Y, en todo caso, la música litúrgica culta no cubre 
un porcentaje tan alto de necesidades sociales.  
 
–Y en cuanto a la vertiente africana- Europa cristiana inicia la practica de la esclavitud, no solo 
africana, bastante antes de ese siglo. Y África ha sabido de la presencia mediterránea, europea o 
árabe, durante largos siglos. El noreste posee iglesias cristianas nacionales desde los tiempos 
del cristianismo primitivo, los europeos se han instalado en varios puntos estratégicos, y los 
árabes comercian regularmente a lo largo de un largo milenio por tierra o a través de ciudades-
puerto que hasta pueden tener nombre árabe. 
 
Un segundo punto: a América no sólo vienen pobladores de los territorios subsaharianos, en 
principio animistas y poco aculturados, sino también de los territorios musulmanizados, cuya 
música ha recibido ya un profundo influjo de los modelos árabes. 
Y hay otro factor, para hacer mas compleja la trama: una vez conquistada América, Europa es 
contraconquistada por músicas y bailes del Nuevo Mundo, generalmente condenados en 
primera instancia por lascivos o simplemente por contrarios a las buenas costumbres, hasta que 
el sistema los esteriliza en su peligrosidad para con el y los introduce, poco a poco, inocuos o 
revertidos, en una suite culta cortesana. Es decir: América no sólo recibía modelos musicales 
                                                                                                                                                                                      
identidad musical latinoamericana tras cinco siglos de conquista, dominación y mestizaje. [en línea]. Revista de 
Música Latinoamericana. Vol. 15. (2): 198, 1994.  [citado 28 de agosto de 2011]. Disponible en: 
http://www.jstor.org. Accessed: 24/05/2011 15:09. University of Texas Press. 
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sino que desde temprano los exportaba a Europa, como aconteció ya desde temprano con la 
zarabanda y con la chacona. Y los exportaba ya mestizados. 
Y lo que venia de Europa, como lo que venia de África, no era mecánicamente incorporado a la 
cultura local. La gaita, un instrumento básico en la cultura galaico-lusitana, no aparece en 
América […] Por el contrario, los instrumentos de la familia del laúd, especialmente la guitarra 
y la vihuela, generan una riquísima y casi infinita prole de descendientes en todo el 
continente43
Los españoles persiguieron una doble conquista: espiritual y material. Profesaban una fe que 
imponía un celoso proselitismo en sus adherentes, y la música fue el más poderoso de los 
aliados en su campaña de conversión y de educación cristianas. Todavía más, la Iglesia Católica 
no tuvo ninguna restricción ni prejuicio en su posición respecto de la música. El canto 
gregoriano, la elaborada polifonía, los semipopulares villancicos, a cappella o acompañados de 
instrumentos, todo fue admitido, reconocido y usado con amplios propósitos. Por otra parte, los 
misioneros creyeron en el valor de recrear la música y la danza tradicionales. Introdujeron 
guitarras y enseñaron a los indios las danzas folklóricas de España. Con sus autos 
sacramentales, o piezas de teatro religioso, sentaron los fundamentos del teatro lírico en el 
Nuevo Mundo. Porque la Iglesia precisaba de música, la música empezó a ser una parte esencial 
en la fábrica de la cultura colonial de América Latina
. 
 
 
En los países andinos, los géneros mestizos son producto de un largo e intenso proceso evangelizador 
aplicado a los runas, aunque también trajo aportes importantes a la música. Los runas vieron en ello 
una forma de resistencia para celebrar en sus creencias a sus divinidades, pero también fue una táctica 
efectiva de evangelización  por el gran interés de éstos en la música ya que eran diestros en la 
interpretación y muchos de ellos tenían ‘talento’ musical, y se convirtieron en ‘copistas’ o 
‘constructores’ de instrumentos.  
 
44
Lo mestizo en la música popular–hablando del establecimiento oficial de los géneros en el Ecuador- se 
aprecia mas significativamente desde su conformación como estado-nación (siglo XIX) junto con las 
confrontaciones sociales, culturales, y políticas de la dominación española y también a que el Ecuador 
“era un país en búsqueda de identidad, en constantes pugnas regionales, sin ídolos, líderes, o 
paradigmas musicales propios”
. 
 
45
                                                          
43 AHARONIAN, Coriun. Factores de identidad musical latinoamericana tras cinco siglos de conquista, 
dominación y mestizaje. [en línea]. Revista de Música Latinoamericana. Vol. 15. (2): 193, 194, 195, 196, y 197, 
1994.  [citado 28 de agosto de 2011]. Disponible en: http://www.jstor.org. Accessed: 24/05/2011 15:09. 
University of Texas Press. 
 
44 CHASE, Gilbert. Fundamentos de la cultura musical en Latino-América. pp. 17 y 18. [en línea]. [citado 3 de 
junio de 2011]. Disponible en:  
. De esta Época también, se tiene registro de las primeras bandas de 
http://www.revistas.uchile.cl/index.php/RMCH/article/viewFile/11455/11794. 
 
45 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Quito: Editorial Ecuador, 2005. p. 170. 
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pueblo46
                                                          
46 La banda está destinada a presentarse al aire libre por su sonoridad y número de instrumentos. Los que por lo 
general tiene una banda de pueblo se organizan de la siguiente forma: las trompetas, clarines y saxos llevan la 
melodía; y, el acompañamiento (armonía) corre por cuenta de los bombardinos y bajos, todos regidos 
rítmicamente por el bombo y el tambor. Su repertorio no solo incluye música militar ni su labor se limita a 
solemnizar los diversos actos oficiales, sino que a través de las retretas difunden lo mejor del patrimonio musical 
ecuatoriano. PEREIRA, José. Fiestas populares tradicionales en el Ecuador. Quito: Instituto Iberoamericano del 
Patrimonio Natural y Cultural-IPANC, [200-]. p. 95. 
 
 en el país, las cuales persisten en las celebraciones de las fiestas populares, aunque en la 
actualidad tienden a ser reemplazadas por equipos de sonido electrónicos. 
 
 Es así como el  proceso de colonización y vida republicana dio origen a una serie de géneros musicales 
mestizos, que durante el siglo XX fueron el símbolo de la identidad nacional,  muchos de los cuales 
evocan la nostalgia de la tierra y se cantan al amor y las situaciones en que la sociedad se desenvuelve 
en la vida. 
 
Albazo  
Los primeros antecedentes de esta forma musical fueron las «alboradas», así denominadas 
porque eran interpretadas al comenzar el día durante los festejos, para saludar a los reyes y 
gobernantes, alcaldes y diputados de los pueblos españoles. En América recibieron el nombre 
de Albazos y los primeros se entonaron con motivo de las principales fiestas religiosas. 
El nombre de «albazo» es propiamente español y posiblemente es el primer «ritmo» criollo que 
aparece en la región interandina. 
Los Albazos tienen contenidos románticos, un ritmo alegre y festivo, y responden a una 
expresión individual de los sentimientos y motivaciones. El Albazo es de ritmo binario con un 
compás compuesto de 6/8. También se estructura bajo la fórmula tripartita A-B-C, con un 
estribillo que antecede a cada una de las partes. 
 
Pasacalle 
Hablar sobre esta forma musical equivale a recorrer la geografía ecuatoriana. Los antecedentes 
del Pasacalle remiten al sentimiento de los criollos y mestizos que conforme poblaron las 
nuevas ciudades, expresaban con música el cariño al terruño, a su nuevo hogar y a sus 
conciudadanos. El recurso que tuvieron a la mano fueron los pasodobles y pasacalles populares 
de la España colonial. El ritmo no es muy alegre aunque invita al baile moderado y elegante. 
 
Es un ritmo binario con un compás de 2/4 y se estructura de acuerdo a la forma tripartita con un 
estribillo que hace de introducción a cada parte. Utiliza las escalas heptafónicas, el modo 
menor, y tonalidades variadas. 
 
Pasillo 
Se dice que el Pasillo deriva del vals europeo que en América, principalmente en Colombia y 
Venezuela, se transformó en un vals nacional mucho más alegre. En el Ecuador se ha 
convertido en la forma musical más significativa de la canción nacional. 
Tiene un compás ternario simple de 3/4, en el que se destaca el estribillo que antecede a la parte 
A o B. Los estribillos son muy particulares y muchas veces sirven de guía para saber de qué 
canción se trata. 
Existen dos tipos representativos de pasillos: los muy vivos y alegres, por lo general 
instrumentales, en los que la melodía recorre con agilidad los diferentes grados y acordes de la 
tonalidad; y, los pasillos lentos, preferentemente vocales, característicos de los cantos de amor, 
desilusiones, amarguras y recuerdos. Son las canciones de las serenatas y reuniones sociales. 
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Los sentimientos de nostalgia, frustración y tristeza que encontramos en estas canciones tienen 
su explicación en la historia y situación muy propias de la realidad ecuatoriana. 
Los pasillos se transforman en denuncia de ciertos fenómenos como la migración, la 
desigualdad de género y la marginación. 
 
Tonada 
Seguramente tiene similitudes con las tonadillas españolas del siglo XVIII que eran coplas con 
las que se describían lugares de España. Es un ritmo mestizo cadencioso, de compás compuesto 
de 6/8 y fórmula tripartita A-B-C, con un estribillo que antecede a cada una de las partes. Se 
cantan versos de amor y situaciones de la vida47
1.2.3.1 Instrumentos y géneros musicales 
. 
 
 
 
En la actualidad, en los andes del Ecuador, existen géneros musicales que tienen sus orígenes en la 
música ancestral andina, es decir que conservan sus rasgos más representativos, entre ellos están: el 
yaraví (harahui, haraví, yarahue), el danzante, el yumbo, sanjuanito, el aire típico (alza, capishca 
chimboracense, chilena, guara cuencana, rondeña), el carnaval y el fox incaico.  
 
El yaraví (Harahui, haraví, yarahue). Género musical regional, de la extensa zona andina, de 
origen precolombino. Inicialmente fue un canto interpretado en las labores agrícolas y 
reuniones familiares; hasta que se transformó en canto lastimero, elegíaco, fatalista; a veces 
tierno, sentimental, con poesía amorosa. 
 
El danzante. 1. La palabra danzante, tushuy, ángel hauhua, tiene relación con un “disfrazado”, 
un personaje indígena que danza o baila en las fiestas andinas de: Pujilí (Cotopaxi); Salasaca 
(Tungurahua); Yaruquíes, Cacha, San Vicente (Chimborazo); Amaguaña (Pichincha); Socarte, 
Cañar (Cañar), etc., este personaje, luce una vestimenta especial. 2. El danzante es un género 
musical, canción mestiza, producto de la innovación de antiguas danzas indígenas; vigente 
preferentemente en la región andina. 
 
El Yumbo. La palabra yumbo (yumpu) significa: danzante, bailarín saltador, brujo, curandero, 
yerbatero, yáchaj, danzante guerrero, indígena del noroccidente de Pichincha […] disfrazados 
que participan en varias celebraciones andinas […] el yumbo es un género musical, canción y 
baile mestizo; es un producto innovado de antiguas danzas indígenas. 
 
El Sanjuanito. (Sanjuán, San Juan). Su origen como danza ceremonial indígena posiblemente 
está en la antigua celebración del Inty Raymi, evento que los españoles lo sustituyeron por la 
fiesta del 24 de junio, en homenaje a San Juan. Existen sanjuanitos indígenas y mestizos, los 
primeros usan, en el nivel melódico, una escala anhemitónica-pentatónica, o una escala 
diatónica; […] en los sanjuanitos mestizos es evidente la influencia de la música europea, 
especialmente en sus diseños cromáticos. 
 
El Aire típico (Alza, capishca chimboracense, chilena, guara cuencana, rondeña). Es un género 
musical de danza con texto, es un baile alegre, picaresco, de pareja suelta […] su origen 
posiblemente está en los antiguos fandangos.  
 
                                                          
47 PEREIRA, José. Fiestas populares tradicionales en el Ecuador. Op. Cit. pp. 96 y 97. 
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El Carnaval. Está emparentado con el yumbo, es un género musical regional de danza con 
texto, propio de las provincias andinas de Bolívar y Chimborazo, de preferencia se lo interpreta 
en la época de carnaval –meses de febrero o marzo-. El tambor, la guitarra, la garrocha, animan 
este canto, cuyos textos lo constituyen una gran cantidad de coplas, muchas de ellas 
tradicionales. El carnaval tiene metro binario compuesto, se describe en compás de 6/8. Al 
pasar los años, el tempo de este género, ha sido aumentado. Actualmente, el tempo, la cifra 
metronómica aproximada es negra con punto=88 (Carnaval de Guaranda) o negra con punto=96 
(Carnaval de Riobamba). 
 
Fox incaico.  Es un género musical, canción, vigente en el Ecuador desde los años veinte del 
siglo pasado. Es una innovación musical del “fox trot” americano. En algunos fox incaicos 
ecuatorianos, a decir de los músicos populares, es audible el “sabor nacional”, especialmente en 
el nivel melódico, en el que predomina la pentafonía andina48
Esta clasificación está basada en el sistema propuesto por Víctor Mahillon
. 
 
Para la interpretación de estos géneros  como se ha manifestado - a más de los instrumentos mestizos- 
se utilizan instrumentos ancestrales propios de la región interandina del Ecuador y que aún persisten: 
en el grupo de los idiófonos están los cascabeles o chilchil; instrumentos membranófonos a los que 
corresponden una serie los tambores de varios tamaños; y el grupo de los aerófonos con el pingullo, la 
flauta traversa de tres y seis perforaciones, el rondador, la bocina, el cuerno, la quipa o churo.   
 
49
Sin embargo, estos instrumentos también son clasificados de acuerdo a criterios andinos, entre los más 
significativos están los instrumentos de oposición como macho-hembra, instrumentos atrayentes y 
ahuyentadores e instrumentos de protección; por ejemplo: los cascabeles o chilchil son instrumentos 
ahuyentadores de los malos espíritus por lo que son usados también en las ‘limpias’ por los shamanes; 
los tambores son instrumentos machos por su sonido grave y también son de protección ya que en 
, la materia de la que están 
hechos los instrumentos y el principio de todo lo que vibra son la base para la clasificación, donde se 
unen la voz ‘fono’ (sonido) y el material sonoro del instrumento; así, en el grupo de los 
membranófonos  está el tamboril cuya materia de vibración es la membrana o dos parches.  
 
                                                          
48 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Quito: Editorial Ecuador, 2005. pp. 171,172, 173, 
174, 175,179, y 194.  
 
49 Víctor Mahillon, conservador del museo del Conservatorio de Bruselas, emprende una clasificación, a partir de 
1880. Mahillon deja en pie dos de los casilleros tradicionales: cuerdas y vientos. Al casillero ‘percusión’ le 
destrona por ilógico y, en la práctica, arbitrario. Además, el cuarto casillero ‘varios’ no es ninguna categoría de 
clasificación, sino un depósito de excedentes, por consiguiente debe desaparecer. Mahillon toma como principio 
de clasificación todo lo que vibra. Así en el bombo, por ejemplo, la materia que entra en vibración es la 
membrana; en las campanas, la masa entera del instrumento, etc.; o sea, Mahillon establece como principio 
categórico: LA MATERIA DE QUE ESTÁN HECHOS ES RÍGIDA, PERO NO TANTO QUE IMPIDA SU 
VIBRACIÓN; además, para su clasificación une la voz: FONO (sonido) y el material sonoro de los instrumentos. 
COBA, Carlos Alberto. Instrumentos musicales populares registrados en el Ecuador. Otavalo: Editorial 
Gallocapitán, 1981. T. I.  pp. 26 y 27. 
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épocas de guerra se los tocaba para resguardar a las personas; los rondadores y flautas pueden ser 
instrumentos machos o hembras dependiendo de si sus sonidos son graves o agudos; el tamboril y el 
rondador de carrizo son  instrumentos con sentido atrayente  y se lo utiliza en las fiestas; la bocina al 
igual que el cuerno es un instrumento de convocación o atracción. 
 
En tiempos de la dominación Inka, los idiófonos50
En la crónica española de Cieza de León se hace mención a las campanillas que podrían ser los 
cencerros o cascabeles, que “tenían diferente uso, como instrumentos festivos, o como instrumentos de 
siembra, como instrumentos de cosecha, o como instrumentos mágicos […] Es posible que en estas 
festividades se adornaran con estos instrumentos en los tobillos, en la cintura o en la espalda”
 eran utilizados en las celebraciones del Inti Raymi, 
en las guerras como parte de rituales religiosos y guerreros y en las fiestas familiares como el Uma 
Raymi. En estas celebraciones los idiófonos cumplen una función social y una connotación simbólica 
que es la de ahuyentar a los malos espíritus.  
 
51
En  ritos festivos, en ritos funerarios y sacrificios humanos,  y en señales por triunfo de guerra se 
utilizaron los tambores o ‘huancar’, del grupo de los membranófonos
.  
 
Los cascabeles son instrumentos de ‘entrechoque’ que en tiempos ancestrales –incluso antes de la 
dominación incásica- fueron de oro, bronce o material orgánico y eran usados en todas las danzas para 
darlas mayor colorido; estas campanillas pequeñas se ciñen a los tobillos o a las muñecas, van  pegadas 
en una faja o pedazo de cuero y son  utilizadas principalmente en la provincia de Imbabura durante las 
festividades de San Juan y San  Pedro, aunque en la actualidad también se recurre a las campanas al 
estilo europeo que son cargadas en la espalda. Mientras que el chilchil, es construido con pepas de 
árboles que se intercalan con caracolillos o huesos, es usado por los kichwas Saraguro quienes lo 
adquieren de los Shuar o a su vez los fabrican para sus festividades.  
 
52
                                                          
50 El material del instrumento produce el sonido gracias a la rigidez y elasticidad, sin necesidad de cuerdas o 
membranas tendidas. La vibración de estos instrumentos se produce por golpe directo o indirecto, por punteo, por 
frotación o por soplo. COBA, Carlos Alberto. Instrumentos musicales populares registrados en el Ecuador. T. I. 
Op. Cit. p. 107. 
 
51 COBA, Carlos Alberto. Instrumentos musicales populares registrados en el Ecuador. T. I. Op. Cit. p. 115. 
 
52 El sonido es producido por la membrana (s) o parche (s) estirados rígidamente. Se ponen en vibración y 
producen el sonido o el ruido. Estos son golpeados o frotados. La membrana vibra por golpe, por frotación o por 
punteo de una cuerda que transmite sus vibraciones al cuero. COBA, Carlos Alberto. Instrumentos musicales 
populares registrados en el Ecuador. Otavalo: Banco Central del Ecuador, 1992. T. II. p. 11. 
 
. Están compuestos por un 
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parche superior y otro inferior, dos anillos superiores y dos inferiores, un cuerpo, y una cuerda 
tensadora con sus correspondientes presillas. Los tambores grandes son llamados bombos y son 
comunes en las provincias de Chimborazo, Cotopaxi y Tungurahua, por ser un elemento que integra la 
banda de pueblo. A los tambores runas más pequeños se los denomina tamboriles son construidos con 
cortezas vegetales como el ‘penco’, madera retorcida y amarras.  
 
En las fiestas de Corpus y Reyes se utiliza el pingullo, que acompaña el baile a los danzantes de Pujilí 
y Salasaca. El pingullo, es una flauta vertical del grupo de los aerófonos53
El pingullo de tres perforaciones y el tamboril acompañante, que marca los tiempos del compás 
o el ritmo de la danza, los toca un mismo ejecutante: aquel, con la mano izquierda, y el 
tamboril, con la derecha, llevándolo suspendido del cuello hacia adelante. Cuando el pingullo es 
de seis huecos, el tamboril acompañante lo toca otro individuo, con doble baqueta
 que tiene tres orificios en el 
extremo inferior, dos anteriores y uno posterior; produce sonidos muy agudos. Así por ejemplo, la 
ejecución del pingullo de tres perforaciones se la realiza con un tamboril acompañante: 
 
54
El rondador es utilizado en las fiestas de Carnaval en la sierra central, en especial, en las provincias de 
Bolívar y Chimborazo. Es una flauta de pan
.  
 
La flauta traversa de ejecución lateral pequeña es la de uso más común, tiene seis orificios para 
digitación y un orificio para insuflación. La intensidad del sonido que se produce depende de la fuerza 
con que se estimula la columna de aire con el soplo. Son utilizadas principalmente en la provincia de 
Imbabura. Existen una gran variedad que va desde la flauta grande, llamada ‘tunda’, que sobrepasa los 
120 cm. de longitud y son construidas con tallos gramíneos.  
 
55
                                                          
53 Los aerófonos son instrumentos en los que el sonido es producido a través de una masa de aire. El sonido es 
obtenido mediante dispositivos sumamente variados que utilizan numerosos principios acústicos. El aire vibra en 
torno o dentro de él, y esa vibración produce el sonido. Se los clasifica en aerófonos libres y de soplo. COBA, 
Carlos Alberto. Instrumentos musicales populares registrados en el Ecuador. T. II. Op. Cit. p. 501. 
  
54 MORENO, Segundo Luís. Historia de la música en el Ecuador. Quito: Editorial Casa de la Cultura 
Ecuatoriana, 1972. pp. 83 y 84.  
 
55 El nombre Flauta de Pan tiene su origen en la mitología de la antigua Grecia. De acuerdo a la leyenda, el Dios 
Pan se enamoró de la ninfa Siringa; ésta, huyendo de aquél, se convirtió en carrizo, por el encantamiento de una 
deidad protectora. Pan tomó estos carrizos y construyó la primera ‘Siringa’ o ‘Flauta de Pan’ para consolarse con 
su interpretación. LUZURIAGA Diego y TOBAR, Ataulfo. El rondador. Quito: Instituto Andino de Artes 
Populares (IADAP), 1980. p. 5.   
 
 de sonido directo. Tiene series de tubos de carrizo -
planta gramínea de tallo alto y hojas delgadas, crece en diferentes sectores de los Andes especialmente 
en quebradas que bordean riachuelos- de 15, 25, 33, 45 o más; éstos están unidos uno detrás del otro, 
son atados de manera elicoidal por hilos de cabuya –crece en zonas áridas de la serranía, de hojas 
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fibrosas se obtiene de la planta llamada ‘maguey’ o ‘penco’- y  por cuatro barras abrazadoras. La 
música de este instrumento es caracterizada por Carlos Coba de la siguiente manera: 
 
El poder de la música de este instrumento es melódico más que rítmico. Su música se 
atribuye a fuerzas misteriosas, capaces de hechizar a los animales, serpientes y osos, 
calmar a  los locos y a los enfermos, halagar el alma de los hombres mortales, excitar 
la presión hacia el desprecio a la muerte como hacia el éxtasis místico, lo cual significa 
su origen divino por los resultados psicológicos56
Uno grande, de doce, catorce, veinte, veintiséis y más tubos, y otro pequeñito, de solamente 
ocho. Los grandes son conocidos en toda la sierra, menos en las provincias del Carchi y Loja. 
Por lo general son éstos axáfonos y sus tubos están combinados con mucho ingenio a fin de que 
produzcan las terceras simultáneas […] En cambio el rondador pequeño, conocido solamente en 
Imbabura, es pentáfono, monódico y ritual; pues, los indígenas de los cantones de Otavalo, 
Cotacachi, Atuntaqui, y algunos del de Ibarra, no usan de él sino en las fiestas llamadas del 
culto, para la danza de los ‘yumbos’
. 
 
En la región interandina, según Segundo Luís Moreno, existen dos tipos de rondador:  
 
57
Mientras que la bocina es una trompeta simple o tubo sonoro porque contiene una columna de aire que 
produce sonido al ser manipulada, se construye generalmente con caña guadúa traída de la Costa o el 
Oriente y cuernos de vacunos. “Los labios tensos hacen las veces de válvula. Las bocinas pueden ser 
rectas, de tubos naturales y la mayoría de ellas traversas, por la embocadura lateral. Es una trompeta 
sin modificador de altura de sonidos”
.  
 
58
Instrumentos como: la guitarra – de tiene una caja de madera, seis clavijas en el clavijero, un mástil 
con postes, un oído circular en el centro de la tapa armónica-; el bandolín –formado por una caja de 
resonancia de madera, mástil, cabeza, clavijas, cejillas, entrastes, ceja, soporte, aro, tabla posterior, y 
cinco órdenes de tres cuerdas cada una- ; el violín; el requinto –su tamaño es menor al de la guitarra y 
compuesto por laúdes, mango, cuello y caja-; y el acordeón -un 
. El cuerno, es trompeta natural que sirve como instrumento de 
comunicación al igual que la bocina y la quipa, para la congregación a mingas colectivas y demás 
asuntos comunales. La bocinas son utilizadas en Pichincha, Cotopaxi, Bolívar, Cañar, Loja, Imbabura, 
Chimborazo, y otras. La quipa o churo, es una trompeta natural por ser perforada en la parte superior 
lo que da salida a la columna de aire que sirve de embocadura, se lo construye con barro o de concha 
marina; fue usada por los ‘Chasquis’ en agradecimiento al Sol por fecundar la tierra. 
 
instrumento musical de viento, de 
                                                          
56 COBA, Carlos Alberto. Instrumentos musicales populares registrados en el Ecuador. Otavalo: Banco Central 
del Ecuador, 1992. T. II. p. 621. 
 
57 MORENO, Segundo Luís. Historia de la música en el Ecuador. Op. Cit. p. 84. 
 
58 Ibid. p. 554. 
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origen austríaco y compuesto por un diapasón, un fuelle y dos cajas armónicas de madera-; fueron 
introducidos por los españoles y otras influencias, la adopción de estos instrumentos fue sistemática y 
paulatina.  
 
Los instrumentos de cuerda pertenecen al grupo de los cordonófonos y son usados por la mayoría de 
los grupos kichwa. Las cuerdas estiradas en puntos fijos producen el sonido. Para su construcción se 
utiliza madera de pino, nogal, cedro, laurel, etc., y debe ser cortada de árboles en pie.  
 
Sin embargo, no existen registros  de instrumentos ‘autóctonos’ de cuerdas a más de uno muy 
primitivo denominado ‘paruntsi’ como lo explica Segundo Luis Moreno: 
 
No se conoce en el Ecuador ningún instrumento autóctono de cuerda, aparte de uno muy 
primitivo […] entre los indios de la provincia de Imbabura, y que puede ser considerado como 
el primer germen del arpa de arco de los egipcios. El instrumento aludido se llama paruntsi, y 
consiste en un arco de madera flexible con una cuerda tensa de pita (cabuya). Para tañerlo se 
coloca el arco cerca de una extremidad en la boca, y sirviéndose de la cavidad bucal como de 
caja resonadora, se pulsa la cuerda con los dos dedos de la mano, mientras lo sostiene  la otra: 
entonces el ejecutante va abriendo y cerrando convenientemente la boca para modificar la altura 
de los sonidos según el espacio que va quedando libre en la cavidad resonadora. De este modo 
los aborígenes entonan sanjuanitos y otras danzas indígenas59
1.2.3.2 Ritmo y melodía 
.  
 
 
La música de los kichwas era monódica, para los muchos investigadores estaba privada de armonía. El 
sistema musical andino se inicia con una escala de cinco sonidos  como tónica diferente, de manera que 
produzcan un sonido agradable para el oído humano moviéndose con libertad,  lo que la hace 
fundamentalmente rítmica60
                                                          
59 MORENO, Segundo Luís. Historia de la música en el Ecuador. Op. Cit. p. 85. 
 
60 La forma rítmica no se refiere solo al orden en que se presentan los sonidos en el tiempo sino también a la 
relación con el compás, la rítmica y la combinación tímbrica de acompañamiento, a los que se denomina 
elementos rítmicos. El compás es la medida sobre la cual se estructura la obra musical. La rítmica es la que 
establece una fórmula básica de golpes cortos y largos que se van repitiendo a lo largo de la composición 
musical. La combinación tímbrica de acompañamiento es una particular mezcla de modos de ataque de los 
sonidos de los instrumentos, por ejemplo la combinación del rasgueo, el golpe apagado y bajo en la guitarra, etc. 
PEREIRA, José. Fiestas populares tradicionales en el Ecuador. Quito: Instituto Iberoamericano del Patrimonio 
Natural y Cultural-IPANC, [200]. p. 95. 
 
 y melodiosa. La escala pentafónica carecía de semitonos y no permitía 
recurrir a efectos cromáticos y de modulación, pero los reemplaza con dos intervalos de tercera menor; 
a continuación se presenta un ejemplo de cómo se manifiesta la pentafónica. 
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La escala pentafónica, tiene las siguientes características, según explica Segundo Luís Moreno: 
 
Tiene base científica y se funda en una nota grave, que es la tónica de la escala del modo 
mayor, a la que se agrega una serie de cuatro quintas ascendentes […] Carece de los grados 
cuarto y séptimo; esto es, de aquellas notas que en la escala diatónica moderna semitono con los 
grados inferior y superior, respectivamente […] Para formar la escala pentafónica menor, se 
desciende de la tónica de la pentafónica mayor una tercera menor, como en la escala moderna; 
lo que equivale a que el sexto grado de la relativa mayor efectuara un movimiento de octava 
descendente […] La escala pentáfona menor carece de los grados segundo y sexto; esto es, de 
las mismas notas que le faltan a la pentáfona mayor; de manera que tampoco contiene 
semitonos, si no que –como en otra- en su lugar hay dos intervalos de tercera menor61
Los manuales europeos y eurocentristas suelen decir que la música de América indígena era 
pentafónica, es decir, estaba construida sobre la base de una escala de cinco notas. Pues no, no 
lo era. Sí había pentafonismo en ese altiplano, una región particular en las montañas andinas de 
América del Sur en torno principalmente a los pueblos quechua y aimara, homogeneizada 
quizás por diversos sistemas político-sociales sucesivos, el último de los cuales habría sido el de 
los incas. Pero ese pentafonismo sonaba bastante diferente de como lo imaginan esos manuales, 
puesto que funcionaba- y todavía funciona-dentro de una práctica musical comunitaria con 
estrictas reglas de comportamiento grupal (homofonía en lo rítmico, y movimientos 
globalmente paralelos en lo melódico) y de complementariedad binaria (de cada dos músicos 
que tocan flautas de Pan, por ejemplo, cada uno de ellos no posee en su instrumento las notas 
del otro). Y además, la emisión de sonido discrepaba-y discrepa-con la europea, partiendo de un 
concepto que podríamos definir como de "animalidad". Esta emisión podría ser calificada como 
de "impureza" desde un punto de vista europeo el del canto gregoriano, el del madrigal italiano, 
el de la flauta cortesana dulce o travesera-, y determinaba-y determina-que la suma de 
instrumentos individuales no convergiera en una mejor afinación de violines sino en una 
"mancha" sonora mas expresiva de cantos, gritos y respiraciones. La quena con vibrato de los 
conjuntos andinos de Europa no es indígena, es un invento eurocentrista-posiblemente bien 
 .  
 
El ‘pentafonismo’ en los pueblos kichwa respondía –y aún responde-, según Coriún Aharonián, a una 
lógica de práctica musical comunitaria con reglas de comportamiento grupal, es decir de ‘homofonía’ 
en el ritmo y movimientos paralelos en lo melódico y de complementariedad binaria porque había 
músicos que llevaban instrumentos similares en nombre pero distintos el uno del otro en notas. 
Además, la emisión de sonidos de la suma de instrumentos musicales difiere de la europea por su 
expresión sonora que implica cantos, gritos y respiraciones.  
 
                                                          
61 MORENO, Segundo Luís. Historia de la música en el Ecuador. Quito: Editorial Casa de la Cultura 
Ecuatoriana, 1972. pp. 74 y 75. 
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intencionado-de vendedores de tarjetas postales musicales. La quena puede ser un instrumento 
de praxis individual, sí, pero no suena así en su realidad propia62
Los cronistas españoles al no encontrar una definición clara ante lo que se enfrentaban con expresiones 
tan diversas como el ‘taqui’ ceremonial que agrupaba al canto, al baile y a la música, lo definieron 
resumiéndolo en el término tono
. 
 
63
El estado actual de las investigaciones sobre la música andina no permite hacer una 
caracterización más amplia de los aspectos musicales del tono. Hasta hoy los investigadores se 
concentraban sobre todo en el aspecto de tonalidad, que en el caso del tono no tiene tanta 
importancia. Mientras el término ‘tono’ (con la amplificación de… p. ej. tono de Abago, Tono 
de Ch’ unchus) aparece en el gran territorio andino, las características de la tonalidad de la 
música de dicho territorio son muy variadas, desde el punto de vista étnico y geográfico. Hay 
que mencionar también el hecho de que los antiguos sistemas tonales de la música indígena se 
han modificado bastante a causa de la influencia de la música europea”
 o ‘modo’, lo cual se utiliza en la música andina contemporánea. El 
término ‘tono’ pasa a representar el canto y/o el baile con una importancia en lo rítmico del tambor –
por ejemplo- antes que los instrumentos melódicos para la ceremonia. Sin embargo: 
 
64
Anna Gruszczynska-Ziótkowska, divide al tono para la clasificación del repertorio musical andino 
dado por los cronistas españoles acerca de los Inkas  en ‘tonos ceremoniales’ y  ‘tonos comunes’
. 
 
65
                                                          
62 AHARONIAN, Coriun. Factores de identidad musical latinoamericana tras cinco siglos de conquista, 
dominación y mestizaje. [en línea]. Revista de Música Latinoamericana. Vol. 15. (2): 192.  [citado 28 de agosto 
de 2011]. Disponible en: http://www.jstor.org. Accessed: 24/05/2011 15:09. University of Texas Press. 
  
63 El tono puede ser definido como un modelo melódico-rítmico, que desempeña la función de un signo simbólico 
en la transmisión social de la información. Esa definición abarca dos aspectos básicos de la categoría de tono, que 
se condicionan mutuamente: el aspecto musical (el modelo melódico-rítmico) y el metamusical (significativo). 
GRUSZCZYNSKA-ZIÓTKOWSKA, Anna. El poder del sonido de las crónicas españolas en la etnomusicología 
andina. Quito: Abya-Yala, 1995. p. 21. 
 
64 Ibid. p. 23. 
 
65 Ibid. pp. 26 a la 79. 
 
; a 
los primeros -‘tonos rituales’- corresponden las ceremonias de entierro y de iniciación masculina del 
‘Capac Raymi’ que realizaban los Inkas durante la ceremonia de ‘Huarachico’ donde se usaba el tono 
‘huari’ y el ‘aucay’. En la misma línea están los gritos, llantos, cantos y lamentos lanzados en el 
contexto de guerra, amenaza de hambre y enfermedades, temor de muerte  y fenómenos naturales; 
durante estas ceremonias se vestían de luto, realizaban oraciones y lamentos acompañados  por flautas, 
tambores trompetas y campanillas, utilizaban el estribillo ‘aya auya aucaylli’. Mientras que los ‘tonos 
comunes’ –muy posiblemente- se los puede ubicar según la autora, en situaciones ceremoniales, donde 
después de las partes rituales tenían un carácter ‘lúdico’ de acompañamiento a la fiesta general y 
cerraban el ritual. 
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1.2.3.3 Música  chicha: industrias culturales e innovación musical  
 
Los pueblos ‘latinoamericanos’, en la actualidad, viven procesos de industrialización y masificación de 
la cultura debido al avance de las ‘nuevas tecnologías’ comunicacionales, la internacionalización 
económica, y por los movimientos masivos de la población con intercambios fluidos entre culturas,  
que “relativizan los contextos nacionales como condicionantes básicos de la identidad. La mayoría de 
los bienes y mensajes que recibe diariamente cada pueblo ha sido generada fuera de su territorio o en 
empresas transnacionales que, aún residiendo en el propio país, ajustan su producción a estándares 
globales”66
La expansión del internet como sistema neurocerebral artificial de carácter planetario junto con 
el desarrollo de los multimedia acentuará y amplificará las tendencias en curso, y realzará los 
antagonismos entre la producción cultural, por una parte, y las necesidades internas de 
originalidad, singularidad y creatividad del producto cultural, por otra; es decir, realzará la 
necesidad de que la producción colabore con su antagonista, la creatividad. A la vez, existirá un 
desarrollo de competencia e inferencia entre los procesos de estandarización cultural, por otro; 
y no sólo al nivel de las obras, sino también al de su uso
.  
 
La industrialización y comercialización de la cultura a gran escala responde a la búsqueda de 
beneficios económicos en un sistema cada vez más competitivo, cuyo modelo exige la rentabilidad con 
un producto estandarizado pero a la vez requiere originalidad y creatividad en el producto cultural, esto 
es más notable con el desarrollo multimedia, según Edgar Morín: 
 
67
                                                          
66 GARCÍA CANCLINI, Néstor. Cultura y sociedad: homogeneización y pluralidad cultural. Universalismos y 
particularismos. Fermentum. Revista venezolana de sociología y antropología. (especial 6 y 7): 79, enero-agosto 
1993. 
 
67 MORIN, Edgar. ¿Hacia el abismo? Globalización en el siglo XXI. España: Paidós,  2010. p. 84. 
 
. 
 
Las industrias culturales van en búsqueda de la producción en serie, muchos críticos las tachan de 
homogeneizadoras debido a su contenido ideológico con base en el sistema dominante, porque 
fomentan el deterioro de los patrones culturales convirtiendo a la cultura en mercancía ya que pierde su 
manifestación artística al ser moldeada en medida de los patrones de la masa consumidora.   
 
Sin embargo, en relación a la música,  la tendencia hacia la globalización y homogeneización del 
consumo también trae consigo el adelanto y proliferación de las músicas locales y regionales 
movilizadas hacia perspectivas transnacionales, las cuales están siendo constantemente puestas en 
escena y renovadas por las ‘redes informales’ de producción musical y la mediatización.  
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Frecuentemente se tiene una percepción de que los flujos de la música y los espectáculos 
organizados desde una perspectiva transnacional, tienden a una homogeneización del consumo. 
Si bien estas tendencias no pueden ser desconocidas, se observa el paralelo florecimiento de 
músicas locales y regionales que se movilizan en marcos transnacionales. Además, hay una 
larga historia de internacionalización de la música latinoamericana, dada en el marco de 
Estados nacionales que pugnaron por definir una noción de música nacional. Claro que las 
circunstancias de la globalización no pueden ser ignoradas, sobre todo con la reducción del 
ámbito del Estado y su capacidad de sostener idearios culturales nacionalistas. Para el consumo 
internacional ha surgido la llamada World Music como una manera de producir las músicas 
locales para un mercado global, prescindiendo de los marcos nacionales. Así, lo que antes se 
denominó música folklórica, ahora tiene una nueva significación. Desde el lado de las 
innovaciones tecnológicas, la propagación y abaratamiento de las tecnologías de producción 
musical, han permitido la eclosión de redes informales que han puesto en jaque a las grandes 
cadenas de producción musical del Norte. Las interrelaciones entre lo global y lo local en sus 
manifestaciones concretas, se presentan como un terreno a ser explorado68
Es así como para los años 80 la música chicha -que toma el nombre de la bebida andina realizada de 
cereales como el maíz- entra en auge hasta llegar a su última expresión con la tecnocumbia
. 
 
69
                                                          
68 IBARRA, Hernán. La construcción social y cultural de la música, comentarios al Dossier de Íconos 18. pp. 85 
y 86.  [en línea]. [citado 11 de septiembre de 2011]. Disponible en: 
http://www.flacsoandes.org/dspace/bitstream/10469/2264/1/11.%20Debate.%20La%20construcci%C3%B3n%20
social%20y%20cultural%20de%20la%20m%C3%BAsica...%20Hern%C3%A1n%20Ibarra.pdf. 
 
. Este auge 
demuestra la dimensión renovadora y práctica de la cultura, sobre todo de la cultura popular que 
encuentra escenarios para su expresión identitaria mediante el dinamismo en la producción cultural de 
las industrias artísticas. 
 
La música chicha es una manifestación artística y musical muy difundida en el país y en el exterior, 
especialmente en países donde existe un gran número de ecuatorianos migrantes. Esta música es 
producto de la innovación y fusión de ritmos bailables con raíces runas como el sanjuanito, pasacalle, 
yaraví, tonada y cachullapi  con ritmos  tropicales de la cumbia. 
 
69 El término “tecnocumbia” es una fusión de membrete de los géneros cumbia (baile y ritmo de la costa atlántica 
de Colombia) y el tecno (corriente musical de inicio de los 70 que se caracteriza por los instrumentos electrónicos 
y ritmos secuenciados). En términos musicales no constituye una fusión entre ambos sino que se utiliza la palabra 
para señalar un ritmo que incita al baile mediante la utilización intensiva delo electrónico. Dentro del campo de la 
música popular es visto como síntoma de “modernización” de lo tradicional, de su acoplamiento a las 
“sonoridades” actuales. Sin embargo, es importante mencionar el hecho de que tanto la cumbia como el tecno son 
músicas que incitan al baile, y de ahí se puede entender su asociación. SANTILLÁN, Alfredo y RAMÍREZ, 
Jacques. Consumos culturales urbanos: el caso de la tecnocumbia en Quito. p. 44. [en línea]. [citado 11 de 
septiembre de 2011]. Disponible en: 
http://www.flacsoandes.org/dspace/bitstream/10469/2201/1/07.%20Dossier.%20Consumos%20culturales%20urb
anos%20el%20caso%20de%20la...%20Alfredo%20Santill%C3%A1n,%20Jacques%20Ram%C3%ADrez.pdf. 
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En el Ecuador el mercado de la música chicha se difundió y desarrolló  masivamente por la “influencia 
de la música popular peruana en los medios de comunicación locales, […] que mostraba la aceptación 
masiva de la combinación del formato de música tropical con el carácter andino del huayno, pero que 
a su vez adquiría un estigma social al ser asociada con el consumo de alcohol”70
La tecnocumbia, entendida como una expresión de la cultura popular periférica, goza de una 
hibridación rica en características propias de una sociedad formada en medio de una antagonía 
entre lo local y lo impuesto, entre dominados y dominantes, entre lo indígena y lo colonial, 
entre centro y periferia. De esta antagonía surgen los ideales de valoración estética en la 
tecnocumbia que, en una suerte de sincretismo cultural, presentan otras formas de entender el 
mestizaje cultural. Los grupos de tecnocumbia y los solistas ostentan combinaciones de color, 
forma y estilo en sus vestimentas que son en conjunto utilizadas como estrategia de venta en los 
sectores populares y periféricos pero que desde la visión urbano-centrista dominante, son 
frecuentemente vistas como un despliegue de todo aquello que se debe evitar y de ninguna 
manera como una expresión artística popular que debiera ser valorada por su originalidad: “Yo 
no entiendo cómo le puede a alguien gustar la tecnocumbia. Es una vergüenza la manera como 
se burlan de nuestra tradición cultural. Yo diría que ni siquiera tienen una identidad cultural 
. 
 
La innovación producida en los últimos años es considerada por muchos como la modernización de los 
ritmos populares ‘tradicionales’. Intérpretes runas ejecutan ritmos ‘tradicionales’ bajo la sonoridad de 
la música chicha, en la provincia Bolívar artistas como Solitario Maya, Nancy Guaquipana, Los 
Chasquis de Bolívar, Ñucanchik Ñan, Sayman, etc., fusionan lo ‘tradicional’ con lo ‘moderno’ como 
respuesta a las exigencias del mercado y también a la necesidad de propiciar un espacio para la música 
popular runa. 
 
Con la fusión de ritmos tradicionales y tendencias tropicales modernas también vienen críticas que van 
desde el supuesto irrespeto a las canciones y ritmos ‘tradicionales’, la simplicidad en el contenido de 
las letras y  en la calidad acústica de la canción en sí, pero muchas de ellas están versadas en un patrón 
artístico y cultural que raya en el prejuicio por no cumplir requisitos característicos de la ‘alta cultura’, 
lo cual no quita a la música chicha  su expresividad cultural e identitaria. 
 
En esta línea, la tecnocumbia como última manifestación de la música chicha, según David Troya, 
dentro de su estética incorpora elementos característicos de expresiones artísticas culturales que han 
sido consideradas ‘tradicionales’ como estrategia de venta en los sectores populares, pero desde la 
mirada ‘urbano-centrista’ es una estrategia que se debe evitar, pues chocan con una determinada 
concepción de identidad cultural  por su versatilidad adquirida con incorporaciones de culturas 
extranjeras.  
 
                                                          
70 Ibid. p. 45.  
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porque se ponen sombreros de vaquero estadounidense con chaquetas que dicen Ecuador”. Esta 
afirmación nos permite constatar el estigma que la tecnocumbia tiene en el público que la 
desprecia. Podemos ver cómo las lógicas de la tecnocumbia chocan con lo que desde la urbe 
central se considera tradición cultural71
2.1  Definiciones básicas alrededor de la comunicación 
. 
 
Sin embargo, la música chicha tiene una temática muy variada ya que canta conflictos cotidianos y 
pueden ser relacionados con el común de la gente, de allí su éxito y aceptación en amplios sectores 
sociales y económicos, por su forma de incorporar elementos identitarios en toda su estructura donde 
se manifieste y reconozca la heterogeneidad colectiva. 
 
 
CAPÍTULO II 
 
LA MÚSICA ANCESTRAL ANDINA EN LOS ÁMBITOS DE LA COMUNICACIÓN 
Y LA CULTURA 
 
 
La comunicación está en un proceso de construcción teórico-científico y de reflexión conceptual, con 
la Comunicología como ciencia, para cuyo objetivo toma elementos de varias ciencias que en su 
estructura pueden ser útiles por su relación y antecedentes con la comunicación; entre estas ciencias 
están la Psicología Social72 y la Sociología Fenomenológica73
                                                          
71 TROYA, David. Las estéticas lúdicas de la tecnocumbia. Programa de Maestría en Estudios de la Cultura, 
mención en Políticas Culturales. Quito. Universidad Andina Simón Bolívar. Área de Letras, 2008. p. 15. 
72 Nace a principios del siglo XX […] En términos generales, y a pesar de que todavía no parece haber consenso 
en el establecimiento de límites que separen la Psicología Social de los campos de la psicología y la sociología se 
suele marcar como objetivo principal de la Psicología Social la armonización de los enfoques individuales y 
sociales en la reflexión sobre la realidad. El interés básico de esta disciplina radica en el análisis de las 
interacciones sociales entre los individuos y entre grupos humanos. RIZO, Marta. La Psicología Social como 
fuente científica histórica de una Comunicología posible. En: GALINDO CÁCERES, Jesús, coord. 
Comunicación, ciencia e historia: fuentes científicas históricas hacia una Comunicología posible. Madrid: 
Editorial McGraw-Hill, 2008. p. 289. 
 
73 Para la sociología fenomenológica, el individuo es un actor social que reproduce su contexto social a partir de 
sus interacciones cotidianas. La reflexión se centra en las relaciones intersubjetivas, bajo el ángulo de la 
interacción, y se otorga un rol relevante a los elementos de negociación y de comunicación en la construcción 
social de los contextos de sentido. 
 de quienes es parte la corriente del 
[…] La interacción en el mundo se da, por tanto, en el plano de la intersubjetividad, lo cual implica, para la 
fenomenología, la cualidad de las personas de ver y oír fenomenológicamente. Estas acciones constituyen las dos 
formas de relación por excelencia con el mundo. Y el habla, como principal canal de comunicación, es 
consecuencia de ellas. Es a partir del ver y el oír que se forma el sentido, desarrollado a través de los diálogos y 
las interacciones. Ello se explica por el hecho de que la interpretación de lo social, en términos colectivos, tiene 
37 
 
Interaccionismo Simbólico74, y la Semiótica75
En este estudio la comunicación
; de las ciencias en mención, para analizar a la música 
ancestral andina en los ámbitos de la comunicación y la cultura tomo elementos conceptuales, palabras 
y estructuras metodológicas.   
 
76
                                                                                                                                                                                      
como telón de fondo a las influencias que las acciones de las personas tienen en los demás. […] para la sociología 
fenomenológica la subjetividad está inevitablemente presente en cualquier acto de comunicación, pues éste parte 
de las perspectivas divergentes de los participantes en el acto. Sin interacción no existen los sujetos sociales, dado 
que la construcción de sentidos compartidos sobre la realidad social requiere, inevitablemente, de la interacción. 
RIZO, Marta. La interacción y la comunicación desde los enfoques de la psicología social y la sociología 
fenomenológica: breve exploración teórica. pp. 55, 56 y 57. [en línea] Academia de Comunicación y Cultura. 
Universidad Autónoma de la Ciudad de México. [citado 13 de septiembre de 2011]. Disponible en: 
http://ddd.uab.cat/pub/analisi/02112175n33p45.pdf. 
 se entiende como una interacción continua entre el individuo y su 
entorno social y natural, que es donde se construyen los sentidos. La comunicación es una práctica 
 
74 Pone énfasis en la interacción de los individuos y en la interpretación de estos procesos de comunicación en las 
situaciones inmediatas, y no presta atención a las estructuras sociales, a los sistemas ideológicos y a las relaciones 
funcionales, sino al mundo de significados dentro del cual actúan los sujetos. Por tanto destaca la naturaleza 
simbólica de la vida social. Ibid. p. 296.  
 
Mead (1934) formuló la mayor parte de los conceptos del interaccionismo simbólico mientras construía la teoría 
del rol y se oponía a un experimentalismo popular propio de aquella época. Sostuvo que la conducta humana 
suponía algo más que responder meramente a los diferentes estímulos procedentes del medio circundante 
exterior. Por el contrario, las acciones son actos meditados y la persona debe considerarse tanto el sujeto como el 
objeto de la interacción social. En este sentido, la autoconciencia se desarrolla partiendo de una continua 
evaluación de nuestras diferentes apariencias exteriores tal como nos las atestiguan y las comprenden los otros. 
La adquisición del lenguaje pasa a ser un rasgo esencial en el desarrollo de la mente porque permite  establecer 
una comunicación más significativa. CONCEPTOS claves en comunicación y estudios culturales/ Tim 
O’Sullivan, John Hartley, Danny Saunders, Martín Montgomery, John Fiske. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 
1997.  p. 197.  
 
Los principales autores del Interaccionismo Simbólico son Herbert Blumer, George Herbert Mead, Charles 
Horton Cooley y Erving Goffman. Todos ellos compartieron el interés de analizar a la sociedad en términos de 
interacciones sociales. El punto de partida se encuentra en las ideas ya expuestas por Robert Ezra Park, de la 
Escuela de Chicago. Sin embargo, los conceptos de “sí mismo” (George H. Mead), “yo espejo” (Charles H. 
Cooley) y “ritual” (Erving Goffman), son los que han pasado a la historia como fundamentales para la 
comprensión del Interaccionismo Simbólico. RIZO, Marta. El interaccionismo simbólico y la Escuela de Palo 
Alto: hacia un nuevo concepto de comunicación. p. 3. [en línea] [citado 13 de setiembre de 2011]. Disponible en: 
http://www.portalcomunicacio.com/download/17.pdf. 
 
75 Es el estudio de los diferentes procesos de semiosios, los cuales se llevan a cabo por medio de los signos. De 
entrada, esta noción preliminar pone en relación dos conceptos centrales: la semiosis y los signos. Para la 
semiótica, toda vez que observemos algo, esa observación ya presupone y se apoya en una semiosis por medio de 
la cual el objeto observado vino a existir como objeto, es decir, como percibido, experimentado o conocido. Por 
tanto, esa observación supone un grado de atribución de significado, un grado de significación. Ahora bien, en el 
corazón de la semiótica está la concepción de que la totalidad de la experiencia humana, sin excepción, es una 
estructura interpretativa mediada y sostenida por los signos. La semiótica parece no sólo referirse a la semiosis –
los procesos de significación- y a los signos, sino que depende completamente de ambos. VIDALES, Carlos 
Emiliano. La semiótica/semiología como fuente científica histórica de una Comunicología posible. En: 
GALINDO CÁCERES, Jesús, coord. Comunicación, ciencia e historia: fuentes científicas históricas hacia una 
Comunicología posible. Madrid: Editorial McGraw-Hill, 2008. pp. 343 y 344. 
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colectiva instituida, por ejemplo, con entidades simbólicas como los mitos y manifestada por las 
ceremonias como sistemas  de significación; que ayudan a una determinada cultura en la percepción, 
intercambio y producción de realidades.  
 
En el proceso de interacción se da un “intercambio y negociación del sentido entre dos o más  
participantes situados en contextos sociales”77, mediante signos, códigos78
Dicho proceso tiene en la significación una manifestación de la comunicación, que se da en un 
contexto sociocultural  donde se “perfila cuáles son los niveles de convivencia o inconvivencia del 
manejo de los signos y que en buena cuenta determina hasta qué punto los signos tienen valor 
contractual, que pueden ser usados como elementos de intercambio de información”
 y sistemas sígnicos que 
anteriormente han sido establecidos y socializados como un sistema que aporta significación a 
elementos culturales de los sujetos que ejercen interacción.  
 
79. La 
significación según Alberto Pereira, es “un hecho semiótico que permite al ser humano concebir y 
producir sentidos (significados en un contexto concreto), a partir de expresiones que se encuentran en 
el mundo natural o cultural; es, si se quiere, una producción que surge del uso social de los signos”80
                                                                                                                                                                                      
76 Etimológicamente comunicación viene del latín comunicare que significa poner en común. “De una manera 
general, existen dos variedades de definición de este término. Según la primera, la comunicación es un proceso en 
virtud del cual A envía un mensaje a B, que provoca en este un efecto. La segunda definición ve en ella una 
negociación y un intercambio de sentido, donde mensajes, gente perteneciente a una cultura y ‘realidad’ 
interactúan para que se produzca un sentido o un entendimiento”. CONCEPTOS claves en comunicación y 
estudios culturales. Op. Cit. pp. 66 y 67. 
. 
Es decir, y siguiendo al mismo autor, que en la interacción comunicativa están inmersas  la 
significación y la comunicación como conceptos interdependientes, complementarios pero a la vez 
diferentes por su relación teórica con asignaturas como la Semiótica y las Teorías de la Comunicación; 
 
77 CONCEPTOS claves en comunicación y estudios culturales. Op.cit 1997.  p. 196. 
 
78 Los signos no se crean aisladamente, solos, separadamente sino funcional estableciendo redes a partir de las 
cuales se posibilita la asociación, la selección, la combinación de signos y esta agrupación de signos que no es 
solamente una sumatoria sino un conglomerado en el cual hay interrelaciones, recibe el nombre de código […] 
Los códigos en una sociedad como la actual no funcional solos sino para poder entenderlos bien hay que apelar, 
hay que acudir a otros códigos, de manera que aparte  de estos signos, aparte de estos códigos, existen 
conglomerados de códigos que reciben frecuentemente el nombre de sistemas sígnicos. LA ROSA, Jorge, 
responsable. Semiótica. Perú: Escuela de Periodismo “Jaime Bustamante y Mesa”, [s.a]. pp. 47 y 48. 
 
79 Ibid. p. 28. 
 
80 PEREIRA, Alberto, comp. Lingüística y comunicación. En su: Lingüística para comunicadores. Quito: 
Editorial Universidad Politécnica Salesiana, 1999. p. 21. 
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por tanto, el enfoque que toma la comunicación es el de la comunicación como sistema de significación 
por su relación con en la producción y consumo de sentidos en la cultura.  
 
El sentido es el “alcance de cualquier significación. El producto de la cultura […] es el resultado o el 
producto de la comunicación”81. La significación se produce mediante la asignación de un valor 
significativo a cualquier elemento  material, es decir a un movimiento, elemento de la naturaleza, etc. 
se le da un componente conceptual que lo puede definir como agresivo, atrayente, o pacificador, en fin 
en las culturas existe todo un universo simbólico para dichas denominaciones. En la significación se 
produce la relación de un signo natural o social (creado por el hombre) con su valor dado desde el 
plano conceptual significativo en el que es posible reconocer un mensaje. Sin embargo, “el signo no es 
tan sólo el significado de la palabra o una referencia a un objeto dado, sino que abarca las diversas 
facetas de la cultura y contexto donde se realiza, su propósito es manifestar  e indicar una unidad 
cultural”82
Cuando utilizamos el término significación estamos haciendo referencia a todo el proceso a 
partir del cual creamos significados, damos significado y relacionamos estos significados, estos 
valores conceptuales con una cadena de sonidos, con una forma gráfica de comunicación, de 
manera que de un conjunto de signos escritos o un esquema o algún tratado o un boceto, que de 
alguna forma tiene relación con la realidad de los símbolos, también nos están dando a conocer 
algún mensaje y tienen una representación a nivel de significado, entonces nosotros en este 
aspecto estamos recibiendo la opinión de quien nos habla, y esto implica que el significado es 
estudiado a partir de las condiciones de producción de los signos. ¿De donde aparece?, ¿cómo 
se genera? No es un invento que en un momento determinado se tenga como inspiración, sino 
que se da como un proceso de acumulación progresiva, histórica, cultural; de modo tal que la 
significación es un proceso histórico: el significado es una herencia cultural que todos tenemos, 
que nosotros no hemos creado sino que lo ha creado nuestra especie. Nuestros antepasados han 
ido acumulando signos que por supuesto tienen un valor significativo que, claro, tienen 
correspondencia con los contextos, lo cual significa que pueden ir cambiando
. 
 
Los pueblos andinos a lo largo de su milenaria historia han significado todos los aspectos de su vida 
comunitaria, tienen una relación intrínseca con la naturaleza y todo el cosmos; por ende, los 
significados que se construyen con signos que han tenido un acopio progresivo debido a su carga 
histórica y cultural, implican una comunicación con gran magnitud dentro de un contexto rico en 
simbolismos.  
 
83
 
. 
                                                          
81 CONCEPTOS claves en comunicación y estudios culturales/ Tim O’Sullivan, John Hartley, Danny Saunders, 
Martín Montgomery, John Fiske. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 1997.  pp. 323 y 324. 
 
82 ZECCHETTO, Victorino. La danza de los signos: nociones de semiótica general. Quito: Abya-Yala, 2002. p. 
76. 
 
83 LA ROSA, Jorge, responsable. Semiótica. Op. Cit. pp. 21 y 22. 
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La comunicación es producto de  los  aspectos expresivos-simbólicos de las relaciones sociales de la 
cultura que necesariamente deben ser socializados para reproducirse, produciéndose así procesos de 
interacción que permiten a sus miembros relacionarse entre sí y con su concepción de mundo y 
construir un conjunto de sentidos con una dimensión significante que los identifica dentro de una 
colectividad.  
 
En los procesos de socialización de la cultura es muy importe el lenguaje por su alcance comunicativo, 
ya que su uso social hace posible el desenvolvimiento de las acciones humanas y la producción de 
realidades, las cuales dinamizan la cultura y también van creando y recreando significados. 
 
El lenguaje en su función comunicativa una vez creado se convierte en un proceso dinámico 
constante modificado por el habla, por la praxis y el uso del mismo, y resulta indispensable para 
los procesos de socialización en todos los niveles. Las relaciones humanas serían inconcebibles 
sin los lenguajes. La práctica y uso del lenguaje lo somete periódicamente a una serie de 
cambios de léxico, de formas sintácticas; por ejemplo, unos idiomas se basan en otros que, a su 
vez los modifican; algunas palabras entran en desuso, otras van adquiriendo nuevos sentidos, 
aparecen nuevas palabras, etc. por el contrario la estructura del lenguaje humano es más 
permanente y los cambios son mucho menos dinámicos; lo importante es tener presente que el 
uso oficial del lenguaje vivo posibilita la actividad humana e interviene en la generación  de 
nuevas realidades84
2.1.1 Oralidad como soporte de la comunicación en las sociedades andinas 
. 
 
 
Sin embargo, el lenguaje debe ser tomado no sólo como expresión  verbal sino como la totalidad de las 
expresiones humanas, por tanto, la comunicación supone una serie de lenguajes (mitos, ritos, gestos y 
mímicas, música, etc.) que son creados y utilizados como formas de expresión dentro de un contexto 
sociocultural. 
 
En el mundo andino la comunicación es esencialmente simbólica -como se verá en lo posterior- por la 
dimensión significativa que adquiere cada elemento de su vida cotidiana envuelta en una ritualidad 
sagrada con sistemas de lenguajes complejos, variados y creativos como los ‘kipus’, considerados 
como una forma de escritura. La comunicación por tanto, es parte de la dimensión de la cultura, quien 
le aporta acciones simbólicas y contextos para expresarse. 
 
 
 
                                                          
84 OGAZ, Leonardo. Enfoque dialéctico en la comunicación. Textos y Contextos. (3): 31, noviembre 2004. 
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La oralidad85
En la transmisión se incluía información  “de sucesos históricos en forma de poesía o de canto, 
asumiendo como intensión comunicativa ‘la reproducción social’”
 en la cultura andina tiene una función comunicacional que ha hecho posible la 
transmisión de la cultural por generaciones creando una memoria colectiva, sin dejar de lado a otras 
manifestaciones comunicacionales como los lugares sagrados, tejidos, cerámica, etc., muy importantes 
para la reproducción de la cultura en estos pueblos.  
 
86. La transmisión es la acción “de 
trasladar o transferir información. En este caso se refiere a transferir de generación en generación la 
información de sucesos históricos en forma de poesía o de canto, asumiendo como intención 
comunicativa la reproducción social’”87. En el Período de Integración ecuatoriano, por ejemplo, 
existió un personaje al que se le atribuye la construcción de la ‘memoria colectiva’ en los andes 
norteños; era el “aravec, aravicu, juglar indígena que de pueblo en pueblo pregonaba con cantos, la 
historia de los antepasados, sus aspiraciones, tristezas y alegrías”88
La forma premoderna privilegia un mundo cerrado que se caracteriza por su gran estabilidad. 
Los seres humanos premodernos se enfrentan a lo obscuro del cosmos y resuelve esta ansiedad 
con respuestas universales al movimiento y al cambio, ordenando al mundo social en formas 
fijas y estables. De esta manera hacen frente a lo inefable y al peligro. La religión tiene su 
apogeo como el texto que incluye todas las respuestas a lo incuestionable. La vida social se 
reduce a ciertas fórmulas de comportamiento y percepción que deben garantizar un orden casi 
estático frente a un universo amenazante y cambiante. Todo cambio se explica por lo que no 
.  
 
Esta forma de oralidad según aportaciones de Jesús Galindo, es una oralidad perteneciente al mundo 
‘premoderno’ por su repetición ritualizada de textos orales que contienen todos los aspectos que 
conforman el mundo ‘indígena’, lo cual está siempre mediado por la religión para mantener el orden 
social alrededor de un cosmos cambiante y amenazador. 
 
                                                          
85 Aquello que caracteriza al habla; una cultura caracterizada por dar prioridad al habla antes que a las demás 
formas de significación. Generalmente se opone a alfabetismo y denota los aspectos de una forma de vida 
cultural que pueden atribuirse a su predilección por los recursos del lenguaje hablado. Tales aspectos pueden 
incluir las maneras formales de organizar el pensamiento (el mito) o el conocimiento (la magia); o pueden 
asociarse a sistemas retóricos y de otra índole, destinados a fijar y transmitir sentido. La idea de que las culturas 
orales son fundamentalmente diferentes de la alfabetas en el nivel de la conciencia social e individual aparece 
principalmente en la obra de Marshall McLuhan y continúa en la de Ong (1982). CONCEPTOS claves en 
comunicación y estudios culturales/ Tim O’Sullivan, John Hartley, Danny Saunders, Martín Montgomery, John 
Fiske. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 1997.  pp. 250 y 251. 
 
86 CENTRO Interdisciplinario Boliviano de Estudios de la Comunicación. La comunicación antes de Colón: 
Tipos y formas en Mesoamérica y los Andes. Bolivia: CIBEC, 2008. p. 211. 
 
87 Ibid. p. 211. 
 
88 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Quito: Editorial Ecuador, 2005. p. 33. 
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cambia, una suerte de garante divino del orden en la aparente multiplicidad caótica de la 
naturaleza y sus mundos contextuales. 
La oralidad de la premodernidad es una configuración de la repetición, una forma que se reitera 
ritualmente para reproducir una textualidad construida por los conformadores del mundo, con la 
religión como aval, con el control férreo de lo controlable ante lo desconocido en movimiento. 
De ahí provienen formas de la oración, de la canción, del proverbio, del libro sagrado, del 
conjuro. De lo que se trata es de mantener en cierto orden al cosmos mediante una oralidad 
ritualizada y bajo el control de ciertos textos y sus administradores y promotores. 
El mundo premoderno es un mundo sin historia en movimiento, contiene algún texto del origen, 
y después promueve la inmovilidad bajo la promesa de alguna forma de salvación89
En las culturas orales hay un modo propio de entender las palabras y de preservar los mensajes 
en la memoria. Además, el sentido mismo de las palabras es distinto. En las culturas orales a 
éstas se les confiere un poder real, un poder útil y transformador. Como las palabras solo 
cuentan con el sonido, la única forma de preservar el conocimiento es transmitiéndole a otro, es 
decir, comunicándole. Pero, para que lo grave en su memoria es necesario usar algunas pautas 
nomotéticas, tales como las repeticiones, antítesis, alteraciones, expresiones calificativas, 
marcos temáticos comunes, incluso la secuencia, la acumulación y, a nivel formal, la propia 
sintaxis. Todo está en función de favorecer el recuerdo de lo relatado. Los pensamientos 
abstractos, los conceptos son expresados de manera concreta, a través de anécdotas. A nivel 
formal, el discurso es rítmico, redundante, repetitivo, con expresiones fijas. Los mensajes se 
transmiten en forma sugerente, no concluyente ni excluyente
.  
 
Para los pueblos andinos la forma de transmitir el conocimiento era comunicándolo con su variedad de 
lenguas (entre ellas: ‘Puquina’, ‘Aymara’ o el ‘Quechua’ como lengua ‘oficial’ del Tawantinsuyu),  se 
utilizaba la repetición constante para que se inserte en la memoria individual y colectiva y así sea más 
fácil recordarlo, este conocimiento se lo transmite como mitos, cantos de guerra, música, leyendas, etc. 
 
90
En el mundo andino estas formas de comunicación terminan siendo artísticas, en la acción de la 
oralidad se pone de manifiesto no solo la imaginación, ya que la información con los relatos hace 
trascender el tiempo para llegar  a lo sagrado, “en la construcción de las narraciones orales los 
distintos interlocutores narran, viven y reviven, crean y recrean, construyen y reconstruyen 
dramáticamente algún suceso”
. 
 
 
91
                                                          
89 GALINDO CÁCERES, Jesús. Oralidad y cultura. La comunicación y la historia como cosmovisiones y 
prácticas divergentes. p. 52. [en línea] [citado 13 de septiembre de 2011]. Disponible en: 
, también en la oralidad se incluye un complejo sistema de sentidos 
que toman en “cuenta la dimensión material o rasgos específicos de los signos, así como las 
http://grupo.us.es/grehcco/ambitos05/caceres.pdf. 
 
90 MOYA, Alba. Literatura oral y popular de Ecuador. Quito: Instituto Iberoamericano del  Patrimonio Natural y 
Cultural (IPANC), 2006. p. 10. 
 
91 ZIRES, Margarita. De la voz, la letra y los signos audiovisuales en la tradición oral contemporánea en América 
Latina: algunas consideraciones sobre la dimensión significante de la comunicación oral. [en línea]. Universidad 
Autónoma Metropolitana Unidad Xochimilco. [citado 14 de septiembre de 2011]. Disponible en: 
http://www.razonypalabra.org.mx/anteriores/n15/zires2-15.html. 
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convenciones sociales y lógicas de los lenguajes que participan en su funcionamiento”92,  que hacen 
de la música, por ejemplo, un lenguaje armonizador e identificativo entre el hombre y la naturaleza. 
Además, la comunicación oral tiene una dimensión significante, incluye múltiples interrelaciones y 
está ligada al lenguaje corporal, “los signos vocales no se pueden ver aislados de otro conjunto de 
signos y materias heterogéneas de significación, de los gestos, miradas, gesticulaciones, los cuales 
interactúan y participan en la comunicación oral”93
La oralidad se transforma permanentemente por su simultaneidad en la cotidianidad,  al punto  que en 
la actualidad según Jesús Galindo, se puede hablar de una oralidad moderna
.  
 
94 y otra posmoderna95
                                                          
92 Ibid. Disponible en: 
, 
entre otras  que también tienen sus características en sus respectivas culturas. La oralidad adquiere 
nuevos matices con las tecnologías comunicativas y  la escritura, que  intervienen en su transformación 
para resignificarla, pero sigue siendo un elemento importante para la comunicación en las sociedades 
http://www.razonypalabra.org.mx/anteriores/n15/zires2-15.html. 
 
93 Ibid. Disponible en: http://www.razonypalabra.org.mx/anteriores/n15/zires2-15.html. 
 
94 El mundo moderno introduce al cambio en la vida social y en la oralidad, inventa a la historia como una figura 
del proceso, y controla al tiempo a la vez que lo gestiona. El mundo moderno inaugura a la oralidad como lectura 
del mundo, como interpretación, como posibilidad de variantes construidas a partir de ciertas reglas. La 
modernidad expande la idea de gramática, ciertos principios finitos que contribuyen a lo infinito. El tiempo se 
abre y a la vez esta bajo control. 
La gramática es la forma de la modernidad, el punto clave ahora no es el control a través de textos y de su lectura 
única, sino de las reglas que construyen lo posible. Quien configura las reglas y las administra, tiene el control, la 
capacidad de dominación. Sobre todo si hace públicas ciertas reglas y otras las mantiene bajo supervisión 
exclusiva de lo privado. 
El mundo moderno se mueve e invita al movimiento. Hay truco, algunos son los encargados de definir el orden 
del movimiento y otros sólo serán capacitados para desarrollar ese movimiento así sintetizado. Pero la vida social 
se transforma, y la oralidad con ella. La charla, la tematización, aparecen como formas emergentes de la 
interacción. De hecho la interacción emerge como forma de construcción de lo social, siempre bajo ciertas reglas 
y bajo ciertos dominios vigilados y controlados. Pero el mundo se mueve. 
[…] La oralidad llega de esta manera a una situación que no le es desconocida, pero para la cual no está del todo 
capacitada, la comunicación. No hay reglas que todos conozcan del todo para todo el tiempo de la creación y de 
la invención. Ahora hay que ponerse de acuerdo sobre todo, todo el tiempo. El mundo se desplaza de la seguridad 
sobre todo, todo el tiempo. El mundo se desplaza de la seguridad del texto y el ritual fijos, a la incertidumbre 
vivienda como forma común incluso deseable. Al tiempo que una parte del mundo se mueve en las normas y en 
los dogmas, otra parte del mundo se mueve en todas direcciones y lo disfruta, la comunicación gana espacio al 
tiempo que el silencio del poder se agita en gritos que lo aíslan. GALINDO CÁCERES, Jesús. Oralidad y cultura: 
la comunicación y la historia como cosmovisiones y prácticas divergentes. pp. 52 y 53. [en línea] [citado 13 de 
septiembre de 2011]. Disponible en: http://grupo.us.es/grehcco/ambitos05/caceres.pdf. 
 
95 La oralidad de la posmodernidad une al habla y a la escritura, condensa en la misma intención a la reflexividad 
y a la creación, a la interacción y al contexto. Todos hablan, todos crean, todos construyen, pero no hay autor 
individual, sólo impulsos creativos particulares en la comunidad en movimiento de la comunicación. El peso de 
la historia desaparece, el pasado es un elemento más por montar, por editar, un input de información para crear, 
para construir. El mundo nunca fue más complejo ni más bello, ni más extraño ni más huidizo. Será desde ahí de 
donde emerga el futuro, ya no hay coartada. Pero ojo, los mundos previos aún existen. Ibid. p. 58. Disponible en: 
http://grupo.us.es/grehcco/ambitos05/caceres.pdf. 
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andinas en el mundo de su cotidianidad, además de que su tradicionalidad (relatos míticos, cantos,  
poesía, etc.,)  está siendo reelaborada desde la escritura y demás tecnologías dentro de los mismos 
pueblos runas. 
 
2.2  Interacción simbólica en los pueblos andinos 
 
2.2.1 Generalidades 
 
Los pueblos andinos influidos por procesos culturales y sociales forman estructuras sociales que se 
establecen mediante la interacción social. La vida social de estos pueblos es netamente simbólica y por 
ende comunicativa ligada al lenguaje como ente principal de la interacción.  
 
La interacción es comunicación y viceversa, la una no existe sin la otra. En los procesos de 
comunicación los individuos construyen significado y la vez lo modifican durante la interpretación 
porque las personas establecen comunicación consigo mismas, es decir con sus apreciaciones acerca de 
su dimensión humana, los conceptos de sí mismos que tienen dichas personas también se construyen 
por medio de la interacción con otros y motivan al comportamiento social; estos procesos constituyen 
la dinámica del interaccionismo simbólico que actúa dentro de un escenario donde se han construido 
símbolos sociales con significados comunes necesarios para el intercambio en las interacciones. 
 
2.2.2 Contexto sociocultural 
 
La interacción simbólica en las sociedades andinas viene de acciones recíprocas de la cultura, es decir, 
de las relaciones que se establecen entre sujetos gestores de discursos que conforman la sociedad y de 
cuya interrelación en la experiencia de la praxis surgen todos los aspectos de la cosmovisión, que es 
donde se fundamenta su  concepción e interpretación del mundo y a partir de la cual establecen 
interacción. 
  
La cultura andina es una manifestación de una forma de concebir el mundo sustentada en los mitos 
cosmogónicos relativos a las leyes generales del origen y de la evolución del universo como 
característica fundamental de su cosmovisión, la cual no puede ser unificada debido a la gran 
diversidad existente en los andes pero realizaré una caracterización de sus principales componentes por 
la similitud de estas regiones tanto en el ámbito geográfico como en el desarrollo de la historia. 
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La cosmovisión andina está compuesta por tres elementos fundamentales: Waka o comunidad de las 
divinidades, Sallqa o comunidad de la naturaleza con todos sus componentes y Runa o comunidad 
humana; estos componentes se interrelacionan mediante el Ayni96, que es la interdependencia e 
interconexión entre todas las formas de existencia, las cuales conciben la comunidad natural  o Ayllu97
                                                          
96 El  Ayni es creer que el secreto de la vida está en entender que todo lo que sucede en el interior del sujeto, 
sucede en el exterior, y todo lo que sucede en el exterior, sucede en el interior del sujeto, hay algo que lo conecta, 
“que lo interconecta” con el conjunto. Por ende, el beneficio del entorno, es también el beneficio del sujeto, y 
viceversa. Es el fluir constante de la energía. Huanacuni, 2003; citado por ZUÑIGA, Vanesa Alexandra. 
Aproximación a un vocabulario visual básico andino. [en línea] Maestría en Diseño de la Universidad de 
Palermo. [citado 13 de septiembre de 2011]. 
 
como  espacio del  medio natural, social, político, religioso y cultural, es decir que el Ayllu es el 
escenario de la organización material y espiritual en las sociedades andinas.  
 
Los tres componentes del Ayllu son interdependientes y no se desarrollan por separado, para su 
conservación deben convivir en armonía y equilibrio, es decir que existe un diálogo constante para una 
interrelación recíproca; y el elemento central donde confluyen las comunidades del Ayllu es la Chacra, 
que es donde se reproduce una vida simbiótica llena de simbolismos entre el runa y el resto del 
Cosmos activada mediante el ritual.  
 
Disponible en: http://www.palermo.edu/dyc/maestria_diseno/words/zuniga.doc 
 
97 El ayllu fue una de las instituciones sociales que explican el desenvolvimiento histórico del Tawantin Suyo. 
Se trata de un nombre kechua que define genéricamente a los núcleos sociales primarios surgidos mucho antes 
del aparecimiento del estado inkásico. Se basaba en lazos de parentesco y en la propiedad colectiva de tierras 
para el cultivo y pastoreo. La propiedad comunal se hacía extensiva a los instrumentos de trabajo. En la Crónica 
de Guamán Poma de Ayala encontramos dos términos para diferenciar el parentesco y la propiedad. Ayllu está 
utilizado en el sentido de parcialidad, genealogía, linaje o parentesco, mientras que sapsi denota bienes de la 
comunidad y fondo común. 
El ayllu étnico y agrícola era una sencilla forma comunitaria, en el que además de cultivar la tierra 
colectivamente se distribuían por igual los productos entre todos sus miembros. La tierra se repartía 
periódicamente entre las familias que se dedicaban simultáneamente a cultivar la tierra y alas industrias 
domésticas. 
Dentro del ayllu el poder político lo detentaba el kuraca o sinchi, que en kechua significan respectivamente 
‘hermano mayor’ y ‘fuerte’.  ALMEIDA, Ileana. Historia del pueblo Kechua. 2ª ed. Quito: Abya-Yala, 2005. p. 
53. 
 
El Ayllu es la unidad social andina indivisible (ayllu menor),  equivalente a, el hermano, ya sea por compartir el 
mismo espacio, por igualdad de sangre o afinidad espiritual.  El Ayllu se dividía en dos fracciones: Hanan (alta), 
Urin (baja), formando dos Sayas o divisiones primarias;  una línea perpendicular a ella definía los 4 Ayllus 
mayores y dentro de cada uno de ellos se encontraban los Ayllus menores.  En consecuencia, cada ayllu menor 
pertenecía a uno mayor y a una saya.   Del fruto de la armonía de la interacción de los opuestos complementarios, 
surge la unidad como un tercer elemento. ZUÑIGA, Vanesa Alexandra. Aproximación a un vocabulario visual 
básico andino. Op. cit. 
Disponible en: http://www.palermo.edu/dyc/maestria_diseno/words/zuniga.doc. 
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Este vivir en armonía y equilibrio es para los pueblos andinos el sistema ancestral de vida Sumak 
Kawsay, que es un vivir sagrado sintetizado por la comunión de dos elementos fundamentales de la 
vida, el pensamiento y el sentimiento, según Atawallpa Oviedo, en esta comunión “se manifiestan o se 
expresan actos, productos, labores (llankay) de sabiduría (yachay) y de amor (kuyay). Es decir, para 
Vivir recreando Armonía y Equilibrio en cada manifestación de la existencia, es necesario Vivir 
Amorosamente (Kuyay Kawsay) y Vivir Sabiamente (Yachay Kawsay)”98
Según la cosmovisión andina, del Jatun, “el Creador Increado […] es la Causa sin causa de la que 
provino la Gran Vida. El Estado Inmanifestado antes de que se expresara la Corriente Creadora que 
originó el Cosmos manifiesto”
. 
 
99
El Hanan Pacha, que es el círculo o esfera exterior, expresa el mundo potencial o “de fuera”, 
que siempre “va siendo” o “puede ser”. Nosotros usamos el lenguaje en forma potencial, 
siempre “estamos siendo”, nos “estamos yendo” o “estamos viniendo”, en este sentido el “ser” 
es mas un “siendo”, en nuestra cultura no hay un “ser” estático, no puede existir algo sin 
movimiento, sin tiempo. Y el tiempo fluye de adentro hacia fuera, pero regresa según ciclos 
permanentes. En términos simples, el Hanan Pacha es el tiempo futuro, es la esfera por la que 
vamos a transcurrir pero que ya existe o “esta existiendo”, el mundo que “esta afuera” del aquí 
y del ahora. […] El circulo interior o Uku Pacha, expresa el “adentro”, el pasado, lo que “fluye 
del interior del tiempo y del espacio”, en términos simples es el mundo que “no se puede ver”, 
, sale el soplo  creador donde aparece la dualidad creadora: Pacha 
Kamak como fuerza creadora y fecundante y Pacha Mama como capacidad material creadora, son el 
Padre y la Madre del Cosmos Manifiesto o Tiksimuyu (el Todo en absoluto, nacido  de la paridad 
complementaria),  al cual dan lugar, armonía y orden. 
 
El Tiksimuyu existe sobre la base de dos polaridades: Hanan y Urin; es decir, por la oposición de dos 
esencias correspondientes o paridad complementaria (primera ley del pensamiento andino), es el orden 
de la Creación que además, rige en todas las manifestaciones del Cosmos, dentro del cual están 
inmersos una infinidad de microcosmos relacionados entre sí. El Tiksimuyu está compuesto en su 
interior por tres aspectos manifiestos, una tripartición o tres mundos del Cosmos: Hanan Pacha o el 
mundo del Cosmos (superior, directriz, norte, arriba y sublime) y  Uku Pacha o mundo del adentro de 
la Tierra (inferior, interno, bajo) se encuentran para producir un tercero Kay Pacha o el mundo del ahí 
y ahora (tangible y externo) que es la Chakana producto de la proporcionalidad complementaria 
(segunda ley del pensamiento andino – “Yanan Tinkuy”-), es la puerta y puente de tránsito hacia los 
dos mundos cognoscibles, el Hanan y el Uku.  
 
                                                          
98 MAKARIOS OVIEDO, Atawallpa. ¿Qué es el Sumak Kawsay? Mushuk Nina. (0): 6-7, marzo 2007. 
 
99 TATZO, Alberto y RODRÍGUEZ, Germán. La visión cósmica de los Andes. 3ª ed. Quito: Abya-Yala, 1998. p. 
55. 
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el subyacente; los sacerdotes cristianos lo identificaron con el infierno. […] Pero entre los dos 
círculos interior y exterior, existe el Kay Pacha, o el mundo del aquí y del ahora, que en 
realidad es un “umbral” “punku” o “chakana”, puerta y puente, como tránsito cognoscible de 
las otras dos esferas, pero que es el que “ocupa o capta” nuestra conciencia. El Kay Pacha 
“recuerda” con nuestra conciencia el Uku Pacha de donde proviene, pero también “ve” ya el 
Hanan Pacha o esfera exterior del tiempo a donde marcha. Esta es la manera de conceptuar el 
tiempo, o Wiñay, vocablo Puquina que significa “eternidad”100. 
 
                          
                                         Fuente: Cecilia Borja. 
 
En el pensamiento andino el ‘origen’ y todas las cosas son una ‘dicotomía’ o ‘paridad’ de dos esencias 
diferentes pero proporcionales y complementarias, es decir que en el mundo andino  lo que existe es 
una conjunción de los opuestos complementarios. El filósofo Javier Lajo, lo explica de la siguiente 
manera: 
 
El pensamiento andino, es un pensamiento forjado o acostumbrado no en términos de mensurar 
todas las cosas a la medida de uno, sino de encontrar los “pares” de las cosas, es decir de 
encontrar su complemento o la razón de su complementación y cómo es que establecen una 
proporcionalidad entre ambos, es decir la razón de su equilibrio y por tanto también de su 
desequilibrio; de cómo los pares complementarios encuentran una proporcionalidad entre si y 
cómo y porque en determinadas circunstancias se desproporcionan, desequilibrándose para 
pasar a estructuras mas complejas. Estos son ya algunos principios de la sabiduría de nuestros 
amautas y del movimiento indígena peruano ecuatoriano-boliviano. […]  Lo diferente de la 
cosmovisión indígena […] es que de inicio se parte de conceptuar el origen del todo como una 
dicotomía o PARIDAD, en donde “en el principio hay dos elementos diferentes” , dos esencias 
que entre otras características tienen la de ser complementarias y proporcionales, componen dos 
cosmos paralelos pero combinados; en donde la unidad no existe sino en tanto que tiene un 
correlato o contraparte que la equipara o desequipara según el momento de que se trate, pues el 
tiempo tiene también dos momentos u oscila en dos sentidos, como luego veremos. En el 
mundo indígena  todo es par, lo que se presenta como impar (o “ch´ulla” en idioma Puquina) 
existe solo aparente o transitoriamente, son estados de transición momentánea: momentos en 
que se da, no una UNIDAD DE LOS CONTRARIOS sino mas bien una UNIÓN de los 
                                                          
100 LAJO, Javier. Qhápaq Ñan. La ruta Inka de sabiduría. 2ª ed. Quito: Abya-Yala, 2006. pp. 150 y 151. 
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opuestos complementario; este concepto dicho así con el sustantivo “unidad” y no con el verbo 
“unión”, es la mejor expresión que delata al occidentalismo. Una condición básica de la 
conciencia de la identidad humana es de que uno puede conocerse solo en relación con los 
otros: “diferenciándose de los otros” o “del Otro”. La realidad intersubjetiva es siempre una 
realidad afectiva y de conocimiento, es siempre interactiva, interaccional, con los otros; es lo 
contrario de la obscenidad del monomaniaco 101
En la cosmovisión andina el runa (ser humano) personaliza los fenómenos naturales y elabora mitos 
para explicarlos y recurre al ritual y a la celebración para calmar y poner de su lado a las divinidades 
cósmicas, estas relaciones se extienden a las esferas de su vida individual, social, y cultural con base en 
principios: como la reciprocidad
.  
 
102 para una existencia en equilibrio y justicia entre la colectividad;  la 
complementariedad103
                                                          
101 LAJO, Javier. Qhápaq Ñan. La ruta Inka de sabiduría. Op. Cit. pp. 144 y 145. 
 
102 El principio de reciprocidad es la manifestación del principio de complementaridad en lo moral y práctico. Ya 
que todas las relaciones han de ser recíprocas, se horizontalizan también las relaciones de los humanos con lo 
divino: los Wak’a (y con la naturaleza: la Sallqa), dejando firmemente anclada la representación inmanentista de 
las divinidades. 
La reciprocidad en las relaciones significa que cada acción recién cumple su sentido y fin en la correspondencia 
con una acción complementaria, la cual restablece el equilibrio (trastornado) entre los actores sociales. 
La base del principio de reciprocidad en última instancia es el orden cósmico como un sistema balanceado de 
relaciones. Cada unidireccionalidad de una acción (y por lo tanto de una relación) trastorna este orden y lo 
desequilibra. Por eso cada relación tiene que ser bi-direccional; es decir: recíproca. Una relación en la cual uno 
sólo da (activo), y el otro sólo recibe (pasivo), no es imaginable para la filosofía andina, si se trata de una relación 
perdurable. 
El principio de reciprocidad está en vigencia en todas las aéreas, especialmente en aquellas de la religión, de la 
agricultura, del trabajo y de la familia. Los ejemplos son múltiples. 
- La relación con lo divino es una relación de correspondencia mutua: Si yo gasto mucho dinero para una fiesta 
religiosa, Dios me devolverá de una u otra manera (recíprocamente) mis gastos. Y al revés: Si Dios me bendice 
(en la cosecha, el negocio etc.), yo estoy obligado de cumplir los requisitos rituales. 
- En la relación con la tierra (pachamama) el cumplimiento de la reciprocidad es una condición y garantía 
imprescindible para la fertilidad y conservación de la vida. Este es el comienzo de todo el extenso y sofisticado 
ritual agrícola que Marani y Taniro han de atender. Para lo que produce la tierra, el campesino tiene que pagar un 
tributo en forma simbólica con mesas, pagos y despachos. Solamente de esta manera la tierra sigue produciendo 
con toda seguridad. 
- La forma tradicional de la reciprocidad en el trabajo es el ayni: Si yo te ayudo hoy en la cosecha, tú me ayudarás 
otro día.- Y por fin la reciprocidad rige también en la familia donde es una con-dición social necesaria: Como 
compensación para la crianza y educación de los niños, estos deben de apoyar y cuidar a sus padres en la vejez. 
VAN KESSEL, Juan. Individuo y religión en los Andes: cuadernos de Investigación en cultura y tecnología 
andina. Nº 16. Chile: IECTA, 2003. pp. 6 y 7. 
 
103 El principio de complementariedad significa que a cada ser y cada acción corresponde un elemento 
complementario y que estos dos recién forman un todo integral. El contrario de una cosa no es su negación, sino 
su contra-parte, o sea su complemento y su correspondente necesarios. Así en el pensamiento andino, cielo y 
tierra, sol y luna, varón y mujer, claro y oscuro, día y noche - aunque oposiciones - vienen inseparadamente 
juntos. Recién el nexo complementario puede sacar el ente de su aislamiento total, dinamizarlo y llenarlo con 
vida. 
La complementaridad se manifiesta en el pensar y vivir del hombre andino de diferentes maneras:- El hombre 
ANDINO se inclina raras veces hacia la disyunción exclusiva (ó-ó), sino casi siempre hacia un y-y reconciliante. 
Esta característica es conocida como el principio del iskay-uya, de tener dos caras. 
, ya que todo en el mundo andino tiene y es parte de un complemento en el todo 
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integral; la correspondencia104, es una relación de proporcionalidad para un beneficio común y la 
relacionalidad105
2.2.2.1 La comunidad, un escenario material y subjetivo 
, debido a que en el cosmos todo está interrelacionado y un elemento depende de otro. 
 
 
El concepto de comunidad tiene múltiples variaciones e imposiciones que se dan a partir de la 
colonización, ha sido empleado como “equivalente de diferentes niveles de organización, de origen 
prehispánico y colonial, que aluden tanto a formas específicamente territoriales (pueblos, reducción) 
como a formas moldeadas por factores sociopolíticos, a su vez vinculadas a una determinada 
espacialidad (ayllu, tribu, grupo étnico, repartimiento)”106
                                                                                                                                                                                      
- En el quechua por ejemplo no hay palabra propia para «mal»; cielo (hanaq pacha) e infierno (uray pacha) son 
dos aspectos complementarios del mundo terrestre (pacha). 
.  
- Un adulto soltero es considerado como incompleto y deficiente, un hombre sin familiares prácticamente 
condenado a muerte. 
- Todos los pueblos y las ciudades en el espacio andino eran anteriormente (y lo son todavía hoy en día) 
bipartidos en una parte de arriba (ARAJ/HANAN) y otra parte de abajo (MANQHA/URAY). 
Entre las dos partes existía y. sigue existiendo una competencia a veces muy fructífera que dinamiza la 
comunidad. Ibid. p. 6. 
  
 
104 Las interacciones de mutuabilidad también se manifiestan a nivel cósmico como correspondencia entre micro 
y macrocosmos. El orden cósmico de los cuerpos celestes, las estaciones, la circulación del agua, los fenómenos 
climáticos y hasta lo divino tiene su correspondencia y encuentra respuestas correlativas en el ser humano y sus 
relaciones de subsistencia, sociales y culturales (simbólico-representativos). Las expresiones religiosas andinas, 
representan mediante actos simbólicos lo que pasa en lo grande, idealizándose de esta manera la continuidad del 
universo y de la perduración del orden cósmico. Por lo tanto, los “fenómenos de transición” como los cerros, las 
nubes, el arco-iris, los manantes, los solsticios y los cambios de luna tienen un carácter numinoso y sagrado. La 
religiosidad en este sentido es la continua tentativa del restablecimiento simbólico y ritual del desequilibrio de la 
relacionalidad universal, donde los hechos individuales se extiende desde a la comunidad hasta al cosmos en una 
red de interrelaciones esenciales. ARAUJO SANTOS, Avelar. Cosmovisión y religiosidad andina: una dinámica 
histórica de encuentros, desencuentros y reencuentros. Espaço Ameríndio. Núcleo de Estudios e Pesquisas 
Arqueológicas da Bahía (NEPAB/UESC).  Vol. 3. (1): 93, jan./jun. 2009. [en línea] [citado 3 de septiembre de 
2011]. Disponible en: http://seer.ufrgs.br/EspacoAmerindio/article/view/8431/5253. 
 
105 Uno de los rasgos más fundamentales del pensamiento andino es la relacionalidad de todo, donde el universo 
es ante de todo un sistema de entes inter-conectados y dependientes uno del otro, regidos por una normatividad 
exterior (heteronimia) y no existe en sí mismo. Este sistema sigue el principio de la complementariedad, donde 
cada fenómeno tiene como contraparte un complemento como condición necesaria para ser “completo” y capaz 
de existir y actuar. La dinámica entre cielo y tierra, sol y luna, varón y mujer, claridad y oscuridad, día y noche, 
bondad y maldad coexisten para el pensamiento andino de manera inseparable. Así, las manifestaciones de los 
dioses (seres no absolutos) no son concebidas como fuerzas sui suficientes. La separación occidental entre un 
ámbito secular y otro religioso (o numinoso) corresponde con una lógica de exclusión, pero no encaja con el 
principio holísta de la inclusión. Para un runa, hasta la labor agrícola tiene un carácter religioso, donde trabajar la 
tierra es una forma de oración. Ibid.  Vol. 3. (1): 91 y 92. 
 
106 ZAGALSKY, Paula. El concepto de “comunidad” en su dimensión espacial: una historización de su semántica 
en el contexto colonial andino (siglo XVI-XVII). Revista Andina. (48): 82, primer semestre 2009. 
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Las comunidades en nuestro país surgen en medio de la desaparición paulatina de los ‘señoríos étnicos’ 
por el despojo de tierras que se articularon en las haciendas; también, ayudarán a este proceso los 
intentos de articulación de los pueblos runas al sistema de Gobierno, ya que en el siglo XIX cuando el 
Estado cobra fuerza e impone una estructura organizativa con tendencia hacia la homogeneización 
económica de la sociedad runa, una sociedad desarticulada con el proceso de mestizaje para acceder a 
la ciudadanía encontró en la comunalización un mecanismo para la defensa; además se establecieron 
relaciones entre poder central y poderes locales negando a los runas acciones autónomas para ejercer 
negociación en sus reducidos territorios. 
 
La comunalización, para las sociedades runas, era una manera de desconocer “al Estado criollo, la 
búsqueda permanente de eludir las relaciones con un Estado que no los reconoce como poder”107 y 
también es posible indicar que “constituyó la más clara continuidad de los antiguos ayllus o llactas, a 
pesar de las transformaciones operadas en estas unidades sociopolíticas”108
A partir de 1930 inicia un movimiento que buscará recuperar tierras productivas en posesión de las 
haciendas logrando: “a) la recuperación de una buena parte de las tierras; b) la reconstrucción de 
territorios étnicos; c) el vigoroso crecimiento del número de comunas; y d) un sostenido crecimiento 
demográfico indígena sin aculturación”
, además se constituyó 
como un modelo organizativo para la resistencia y continuidad en la reproducción de la cultura.  
 
109
                                                          
107 RAMÓN, Galo. El regreso de los runas: la potencialidad del proyecto indio en el Ecuador contemporáneo. 
Quito: Comunidec-Fundación Interamericana, 1993. p. 65.   
 
108 Ibid. p. 74. 
 
109 Ibid. p. 69.   
 
. El movimiento tuvo sus orígenes en la coyuntura iniciada 
con la Revolución Liberal que intentó la liberación de la fuerza de trabajo por medio del salario para 
integrar a los runas en sus políticas nacionales, fue avanzando con la estatización y posterior 
arrendamiento a particulares de las tierras pertenecientes a las órdenes religiosas que pasaron al Estado, 
y culmina en la década de los 70 con la entrega de tierras por Colonización y Reforma Agraria 
impulsados por el Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonización (IERAC), además, en el 
camino se alió con sectores de izquierda y ha ido consolidándose como movimiento político hasta la 
actualidad. 
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Las comunidades, y esto es muy importante para la conformación de la Nacionalidad Kichwa,  se 
ordenan bajo criterios de etnicidad formando núcleos étnicos definiendo y reagrupando sus territorios 
de la manera que coincidan con los ‘señoríos’ antecesores.  
 
Esta reagrupación y a veces extensión del territorio étnico, para su convivencia y control del territorio 
está basada en los principios como la reciprocidad, que es una constante para con los comuneros y la 
naturaleza, se la puede apreciar con mayor magnitud en la minga; un sistema de poder para la 
organización de la comunidad y de propiedad del territorio, que son controlados por la sociedad 
comunal; la reproducción social autónoma que está relacionada con la responsabilidad social y 
responsabilidad con la naturaleza; toda la organización se fundamenta en consensos. Estos principios, 
según Floresmilo Simbaña,  son “normas éticas y prácticas de convivencia y de relaciones colectivas, 
pero también son imaginarios, ideología, el “deber ser”; es el “centro articulador de la cosmovisión 
indígena” y de la identidad, cuyos parámetros cognitivos están en contradicción con las defendidas 
por el liberalismo capitalista: utilidad, beneficio, progreso, desarrollo”110
La comunidad en la actualidad, es una organización social que cohesiona a la sociedad runa, es el eje 
que asegura la reproducción cultural de estos pueblos, es “una realidad multidimensional en extenso: 
es una realidad material (tierra, territorios, propiedad), pero también es una realidad subjetiva 
(valores sociales, vínculos socios organizativos, lasos culturales, sistemas políticos y jurídicos, 
etc.)”
. 
 
111
2.3 Comunicación simbólica: la música ancestral andina como manifestación y 
representación cultural 
. La comunidad es el núcleo organizativo runa, donde además, se establecen múltiples  
interacciones tanto en lo cultural, político social, histórico e ideológico; aspectos que fueron 
fundamentales para la reconstrucción ancestral y continuación de dichos pueblos. 
 
 
 
La cultura debe ser entendida como un acumulado de relaciones simbólicas y a la vez interpretables, 
estas sólo pueden proporcionarse desde la estructura de significados de la misma cultura, la cual viene 
a ser “un orden generado arbitrariamente por los miembros que pertenecen a ella y ejercido en 
                                                          
110 SIMBAÑA, Floresmilo. Lo comunitario. [en línea]. Instituto Científico de Culturas Indígenas. Boletín ICCI-
ARY Rimay. Año 12. Nº 139, octubre de 2010. [citado 15 de septiembre de 2011]. Disponible en: 
http://www.icci.nativeweb.org/boletin/139/simbana.html. 
 
111 Ibid. Año 12. Nº 139, octubre de 2010.  
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sistemas de significación que hacen posible la convivencia en la comunicación”112. Ante esto la 
“comunicación es esencialmente simbolización”113 y “los símbolos son construcciones sociales 
intelectivas comunicables por distintos lenguajes”114, es decir que la comunicación “es un proceso de 
intercambio de producciones de sentido entre sujetos sociales”115
Uno de estos lenguajes es la música, la cual “es parte integral de una expresión total, de una sociedad 
dinámica; no es únicamente una mera organización de sonidos”
. Las interpretaciones son un 
mecanismo para la comunicación, la cual se realiza previa comprensión del sentido que contiene un 
código común, este se estable dentro de un mismo sistema cultural como una forma identitaria de un 
grupo determinado y debe ser manifestado desde diversos leguajes.  
 
116, es decir que está articulada o 
asociada con el canto, la danza y la lírica. Esta música acompaña las ceremonias y fiestas, las cuales en 
el mundo andino son parte de los rituales, quienes portan un significado que está acorde a la 
cosmovisión del pueblo que lo practica, el ritual “viene a ser la intención comunicativa […] como un 
momento donde se entabla la relación hombres-seres divinos y/o hombres naturaleza de acuerdo a un 
orden específico de entendimiento del mundo”117
Dentro de su cosmovisión, sistema ideológico, simbólico en este período, posiblemente, las 
canciones para evocar el amor recíproco se perfeccionaron y se convirtieron en canciones para 
deleitar al ser amado o para exaltar su belleza (Arahui, wawaki). Debieron innovarse los cantos 
para las faenas agrícolas (jahuay); los cantos fúnebres y de culto a la muerte (wakana, ayarachi, 
ayataki); los cantos para la guerra y la victoria (aucay, aylli); los cantos y danzas de la alegría 
(kashua), etc. En la estructura social, asumió un papel protagónico y de especialidad: el taqui 
.  
 
En el Ecuador, por ejemplo, el canto, como expresión artística muy posiblemente inició con el Período 
de Integración (500-1000), es la época donde se intensificaron las relaciones comerciales y culturales 
entre las regiones de la Costa, Sierra, y Amazonía. Además, en esta época se perfeccionaron las 
canciones de amor y cantos fúnebres, canciones para la guerra, etc., y la ‘visión dual’ de los 
instrumentos musicales. 
 
                                                          
112 DALLERA, Osvaldo. Los signos en la sociedad. Colombia: Paulinas, 1996. p. 8.   
 
113 CENTRO Interdisciplinario Boliviano de Estudios de la Comunicación. La comunicación antes de Colón. 
Tipos y formas en Mesoamérica y los Andes. Bolivia: CIBEC, 2008. p. 37. 
 
114 Ibid. p. 37. 
 
115 DALLERA, Osvaldo. Los signos en la sociedad. Op. Cit. p. 6.   
  
116 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Quito: Editorial Ecuador, 2005. p. 12. 
 
117 CENTRO Interdisciplinario Boliviano de Estudios de la Comunicación. Op. Cit. p. 221. 
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camayoq, el que canta y hace bailar a los demás; el paqui, cantor solista de la cosecha -el que 
rompe el silencio-; el quipo, bocinero […] se habrá acentuado y clarificado en su pensamiento, 
la visión dual musical: flautas macho-hembra; instrumentos musicales de atracción o 
alejamiento, etc.118
Con el tiempo la expresión lírica incaica alcanzó una gran diversidad y originalidad de otros 
géneros en los que predominaba como intenciones comunicativas  aquí identificadas: la 
expresión del sentimiento individual del poeta y del conjunto de la población con relación a la 
divinidad, el amor y la naturaleza, entre otros temas de inspiración, así como la transmisión de 
sucesos para mantener la memoria colectiva y permitir la reproducción social mediante los 
llamados cantares históricos
. 
 
Mientras que la poesía alcanzó esplendor con la ‘prosperidad’ incásica, su intención comunicativa fue 
la expresión sentimental del poeta  y la transmisión de acontecimientos históricos. Es de esta época que 
se tienen registros de fragmentos que muestran la asociación casi total de la poesía con la música.  
 
119
• El campo de las manifestaciones de la cultura. Se refiere al campo de los aspectos ‘manifiestos’ de 
la cultura, de las manifestaciones observables, materiales, evidentes y más fácilmente perceptibles 
de la cultura, que es al que más se hace referencia cuando se habla de ella […] la cultura establece 
relaciones y regulaciones que permiten ciertas formas de comunicación, de auto comprensión, 
identificación de un grupo, pero también de relación de alteridad y diferencia con los otros que son 
diferentes. El campo de las manifestaciones corresponde al de los objetos, las artesanías, la música, 
la danza, las fiestas y ritualidades […] a través de de cuya producción y circulación se dan diversas 
formas de comunicación, de autocomprensión e interpretación de una sociedad. 
. 
 
Por lo tanto, la música ancestral andina es parte de las ‘representaciones’ simbólicas (imaginarios, 
cosmovisión de la cultura) donde se producen sentidos,  significaciones y significados, que son 
comunicables y también de las ‘manifestaciones’ culturales (culto o ceremonia ritual), que permite 
diversas expresiones y relaciones de comunicación dentro de un cúmulo de diferencias culturales. 
Entre estos sistemas se establecen relaciones permanentes y una interrelación dialéctica que dinamiza 
el universo cultural. 
 
 
• El campo de las representaciones de la cultura […] Este es el campo de los aspectos ‘encubiertos’ 
de la cultura, el que hace referencia al campo de las representaciones simbólicas, al aspecto ideal, 
mental de la cultura, al de los imaginarios, de la racionalidad, las cosmovisiones y las 
“mentalidades”, que hacen posible la creación de un ethos, de un sistema de valores, ideas, 
creencias, sentimientos, sentidos, significados y significaciones. (GUERRERO, Patricio: Ibid. Pág. 
79-80). 
 
Los individuos de una cultura construyen símbolos que ayudan a legitimar y dar sentido a las 
relaciones que establecen mediante la comunicación, estos además aportan en la construcción de la 
                                                          
118 Ibid. p. 33. 
 
119 CENTRO Interdisciplinario Boliviano de Estudios de la Comunicación. La comunicación antes de Colón: 
tipos y formas en Mesoamérica y los Andes. Bolivia: CIBEC, 2008. p. 205. 
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sociedad y también están siendo parte de un contexto que permite su identificación en esa cultura. En 
esta construcción, la música se convierte en una manifestación artística que comunica dentro de 
márgenes culturales establecidos, que son funcionales para la convivencia con el entorno natural, social 
y divino.    
  
2.3.1 Música, fiesta y religiosidad en la cosmogonía andina 
 
2.3.1.1 Fundamentos de la religiosidad andina 
 
En los Andes existieron conceptos comunes en relación a las divinidades, ‘origen’ y orden del Cosmos, 
que pasaron a formar parte de una religión andina bastante símil en estas sociedades a pesar de la 
diversidad regional.  
 
La religión andina estuvo basada en el núcleo común de los conceptos de deidades relativas 
tanto a la tierra, como a la lluvia y al sol, y a los diferentes productos agrícolas sobre los cuales 
cada grupo humano fundamentó su economía. Los dioses y las fuerzas naturales eran 
personificados en seres especiales, como los animales con fuerte esencia de divinidad, y en los 
propios humanos, sobre todo en el cuerpo de gobernantes y chamanes que tenían el manejo del 
sobrenatural, habilidad de transitar y de actuar en dos planos de la realidad, el control de las 
fuerzas de la naturaleza, la curación de enfermedades, capacidades de premoniciones y, por fin, 
la manipulación política de la sociedad120
Expresa la relación primigenia del hombre con su entorno natural. Al relacionarse con él se configuran 
las estructuras económica, social y política. Mientras esto ocurre, se van produciendo representaciones 
simbólicas de estas relaciones y se configura una cosmovisión coherente. La religión condensa todos los 
niveles de la vida del hombre. De allí que la vida espiritual de un pueblo  exprese con tanta fidelidad su 
identidad
.  
 
La religión en todos los pueblos del mundo está vinculada con la cultura y más que nada expresa su 
identidad, es una parte esencial del Todo sobre la cual se configuran las cosmovisiones. La religión es 
la expresión de la relación ‘primigenia’ que el ‘hombre’ establece al contacto con su realidad dentro 
del entorno natural.  
 
121
                                                          
120 ARAUJO SANTOS, Avelar. Cosmovisión y religiosidad andina: una dinámica histórica de encuentros, 
desencuentros y reencuentros. Espaço Ameríndio. Vol. 3. (1): 86, junio 2009. [en línea]. Núcleo de Estudios e 
Pesquisas Arqueológicas da Bahía (NEPAB/UESC), Porto Alegre. Disponible en: 
.  
 
http://seer.ufrgs.br/EspacoAmerindio/article/view/8431/5253.  
 
121 MOYA, Luz del Alba, coord. Introducción. En su: La fiesta religiosa indígena en el Ecuador. Cayambe: Abya-
Yala, 1995. p. 21. 
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La visión andina del runa respecto a su relación con el Cosmos se manifiesta en toda la estructura de la 
sociedad de estos pueblos, está orientada por los principios de complementariedad, reciprocidad, 
correspondencia y relacionalidad, en los aspectos afectivo, ecológico, ético, estético y productivo. 
 
 
La relación del runa con su entorno natural es el centro de la religiosidad andina, ésta mediaba su 
correlación con lo sagrado. La cosmovisión del runa andino está determinada por las funciones y 
comportamientos de ese entorno natural, al cual estaban dirigidas todas las manifestaciones del sistema 
religioso. Mediante la religiosidad manifiesta en las celebraciones rituales se buscaba un acercamiento 
con lo sagrado, todo el mundo andino estaba sacralizado, estas celebraciones permitían encontrar el 
equilibrio cuando era necesario y retribuir a la generosidad de la naturaleza. 
 
2.3.1.2 Mitos y cultos en la fiesta religiosa andina 
 
En las sociedades andinas la religiosidad se manifiesta en rituales y ceremonias122 o cultos123, “los 
cuales están dirigidos a la súplica y el apaciguamiento de los seres sobrenaturales”124 y  por ende a 
quienes los invocan, es decir, se centran en la vida crítica del individuo y de la comunidad. El ser 
humano en su relación espiritual y experiencia primaria con el universo crea el culto que está ligado al 
mito125
                                                          
122 Un ritual puede definirse mejor, quizás, como medio prescrito de ejecutar actos religiosos, es decir, de orar, 
cantar canciones sagradas, danzar a los dioses, hacer sacrificios o preparar ofrendas. Una ceremonia, por su parte, 
abarca cierto número de rituales trabados y relacionados entre sí, ejecutados en un tiempo dado. BEALS, Ralph y 
HOIJER, Harry. Religión. En: BOTERO, Fernando y ENDARA, Lourdes, comps. Mito,  rito, símbolo: lecturas 
antropológicas. Quito: Instituto de Antropología Aplicada, 1994. p. 44. 
 
123 El culto andino es un culto sin “religión”  (sin organización impositiva, ni administración formal del culto). 
No existen funcionarios, ni encargados exclusivos, ni clero. El ritual es de extrema variabilidad, de un lugar a 
otro, de un yatiri a otro, de un momento a otro. El culto tiene una fuerte expresividad simbólica. Otras 
características son: la relación “horizontal” de reciprocidad entre los seres humanos y los divinos; la dimensión 
cósmica del culto y la ética andinas; la eficacia “ex opere operato” del ritual y su valencia transpersonal y 
comunitaria. Estas y otras características del culto andino podemos observar en los rituales mismos. VAN 
KESSEL, Juan. Individuo y religión en los Andes: cuadernos de Investigación en cultura y tecnología andina. N° 
16. Chile : IECTA, 2003. p. 17. 
 
124 BEALS, Ralph y HOIJER, Harry. Religión. En: BOTERO, Fernando y ENDARA, Lourdes, comps. Mito,  
rito, símbolo: lecturas antropológicas. Quito: Instituto de Antropología Aplicada, 1994. p. 44. 
 
125 Término empleado de manera amplia y variada para referirse a la forma que tiene una cultura de 
comprenderse, expresarse y comunicarse conceptos importantes respecto a su autoidentidad como cultura. La 
palabra se utiliza principalmente de tres modos diferentes: el uso ritual/antropológico, el uso literario y el uso 
semiótico. 
 como expresión religiosa que extrae del imaginario runa el origen del mundo en que habita.  
El mito ritual/ antropológico adquiere una forma narrativa compuesta de manera anónima que ofrece 
explicaciones de por qué el mundo es como aparenta ser, y porqué las personas obran como lo hacen. Aunque ese 
tipo de mito es específico de cada cultura, presenta sus explicaciones como si estas fueran universales o 
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La noción mítica del Cosmos o Universo –tanto en su origen como en su orden y conformación- dada 
por el runa, es una expresión religiosa y a la vez una forma de conocimiento. Es así que, los mitos 
cosmogónicos parecen “responder a la necesidad de explicar el mundo. Nacen de un esfuerzo del 
hombre por explicar una representación más o menos sistemática de cosmos y para analizar las 
relaciones que vinculan a sus elementos constitutivos, así como para situar al hombre en ese 
ámbito”126. Los mitos que llevan en el imaginario la génesis del mundo alcanzan su formalidad y 
persistencia en el culto, el cual es una “representación simbólica mística. Cuando se lo practica, se 
vive como en el tiempo originario y tiene el significado de una acción sagrada. El culto es como una 
especie de juego superior, un acto sagrado que constituye la esencia de la historia de la cultura, 
elevada a un plano también superior, donde todo es como el primer día”127
Los cultos alcanzan su expresión máxima durante la fiesta religiosa, la cual, es un espacio para la 
simbolización
. 
 
128, cohesión y despertar colectivo de la comunidad. “La fiesta es un mecanismo para 
dirigir la atención sobre los contenidos de la vida comunitaria considerados como importantes. 
Durante las fiestas, la comunidad está más unida; el alma colectiva se fortalece; se mistifican las 
relaciones de dependencia del individuo a la comunidad”129
                                                                                                                                                                                      
naturales. En ese sentido, el mito es un medio fundamental de convertir la naturaleza en cultura y, por lo tanto, 
funciona también recíprocamente como agente naturalizador. CONCEPTOS claves en comunicación y estudios 
culturales/ Tim O’Sullivan, John Hartley, Danny Saunders, Martín Montgomery, John Fiske. Buenos Aires: 
Amorrortu Editores, 1997.  pp. 223 y 224.  
. La ritualidad de la fiesta, para los pueblos 
runas, significa encontrar un sentido a la cotidianidad ordinaria entrando en un tiempo sagrado, “toda 
fiesta religiosa, todo tiempo litúrgico, consiste en la reactualización de un acontecimiento sagrado que 
tuvo lugar en un pasado mítico, ‘al comienzo’. Participar religiosamente en una fiesta implica salir de 
 
126 MESLIN, Michel. Sobre los mitos.  En: BOTERO, Fernando y ENDARA, Lourdes, comps. Mito,  rito, 
símbolo: lecturas antropológicas. Quito: Instituto de Antropología Aplicada, 1994. p. 77. 
 
127 MOYA, Luz del Alba, coord. Introducción. En su: La fiesta religiosa indígena en el Ecuador. Cayambe: Abya-
Yala, 1995. p. 23p. 
 
128 El símbolo es la más pequeña unidad del ritual que todavía conserva las propiedades específicas de la 
conducta ritual; es la unidad última de estructura específica en un contexto ritual […] el  símbolo ritual se 
convierte en un factor de la acción social, una fuerza positiva en un campo de actividad. El símbolo viene a 
asociarse a los humanos intereses, propósitos, fines, medios, tanto si éstos están explícitamente formulados como 
si han de inferirse a partir de la conducta observada. La conducta y las propiedades de un símbolo son las de una 
entidad dinámica, al menos dentro del contexto de acción adecuado. TUNER, Víctor. Símbolos en el ritual 
Ndembu. En: BOTERO, Fernando y ENDARA, Lourdes, comps. Mito,  rito, símbolo: lecturas antropológicas. 
Quito: Instituto de Antropología Aplicada, 1994. pp. 165 y 166. 
 
129 MOYA, Luz del Alba, coord. Introducción. En su: La fiesta religiosa indígena en el Ecuador. Cayambe: Abya-
Yala, 1995. pp. 30 y 31. 
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la duración temporal ‘ordinaria’ para reintegrar el tiempo mítico reactualizado por la fiesta 
misma”130
2.3.1.3 La música como elemento integrador en la fiesta religiosa andina 
. 
 
En efecto; la fiesta incluye una serie de cantos, comida, libaciones, juegos, danzas, coplas, bebidas 
rituales y música; estos elementos son cohesionadores de la cultura por su práctica colectiva, desbordan 
lo cotidiano y a la vez reactualizan todo acontecimiento sagrado en una sola expresión: la fiesta. Estas 
actividades involucran a toda la comunidad cuyas funciones se reparten de acuerdo a jerarquías y sus 
preparativos muchas de las veces duran un año, pues en el mismo instante en que se está celebrando 
una fiesta se designan a los responsables de la fiesta del año siguiente.  
 
 
La música, juega un papel fundamental en el proceso ritual y ceremonial de la fiesta en el mundo 
andino –proceso en el cual los pueblos andinos buscan la unidad y el equilibrio de los elementos del 
cosmos, con ello se afianzan sus valores culturales-. Ésta es un elemento que propicia la comunicación, 
la cual efectiviza los enlaces de la vida real del hombre andino con lo sobrenatural.  
 
Debido a esta importancia ritual significativa, la música ha sido inherente al hombre andino y no pudo 
ser desarraigada con facilidad por los españoles. Con la conquista española que traía consigo también 
una religión de alcance universal, donde la visión de civilización se produjo bajo las categorías de 
bárbaros (‘indígenas’) y civilizados (‘europeos’), se produjo una asimilación efectivamente violenta 
por el afán evangelizador desplegando un agresivo proceso para la eliminación de idolatrías. Aunque, 
muchas de las veces los encargados de la labor evangelizadora debían decidir si se utilizaba o no los 
ritos runas en las fiestas católicas con la intención de ir penetrando en la mentalidad runa, o a su vez, 
destruir completamente la religión runa para empezar con la que consideraban ‘verdadera’.  
 
En la Colonia, las fiestas runas se acoplan al calendario religioso y festivo católico, debido a que éstas 
se realizaban con periodos no tan prolongados y se producen nuevos significados alrededor de la fiesta, 
en ella: 
 
La nación española se reunía con la nación india. La fiesta era la reiteración ritual de los 
vínculos que unían al rey con los súbditos […] la élite necesitaba mostrar su esplendor, marcar 
la desigualdad, mantener su estatus; pese a ello, elite y pueblo se divirtieron juntos. La fiesta 
popular tuvo mayor impacto con sus fandangos, carnavales, bebidas, etc.; el pueblo también 
delimitó su territorio, y encontró en la fiesta un espacio para la evasión y para mofarse de su 
                                                          
130  ELIADE, Mircea. Lo sagrado y lo profano. España: Editorial Paidós, 1998. p. 53.  
58 
 
miseria y de la riqueza ajena. La fiesta es el acto social por excelencia. La fiesta fue una de las 
estrategias que utilizó la Iglesia Católica para introducir nuevas formas y prácticas religiosas, 
fue ‘una sacralización diferente del tiempo’131
Las numerosas fiestas de la liturgia católica sirvieron de pretexto a una expresión religiosa, rica 
y variada, formando un sincretismo cultura-religioso. Para hacerlas coincidir con la fechas del 
calendario ceremonial de las grandes culturas, los indígenas confirieron una importancia 
considerable a las fiestas menores. Corpus Christi suplantó al Inti Raymi, la gran fiesta del sol. 
La Invención de la Cruz, el 3 de mayo, corresponde a las antiguas ceremonias agrarias de la 
cosecha (ciclo ecológico) da lugar a danzas y a regocijos completamente extraños a la tradición 
cristiana. Los meses entre la siembra y la cosecha (ciclo ecológico), como en el pasado, son un 
tiempo de alborozo, marcado por fiestas, danzas y bailes
.  
 
A más de las fiestas religiosas, en la época colonial,  estaban las fiestas oficiales y las profanas. La 
música sacra deslegitimaba a las manifestaciones festivas y musicales consideradas profanas, no 
religiosas, como el fandango – baile y festejo popular con música alegre; el cual se daba con el 
antecedente religioso y oficial para incluir bebidas, juegos, comedias, corridas de toros, etc.-, que fue 
para la posteridad la base de muchos géneros musicales; además dentro de la categoría profana están 
las mingas, wasi pichay, bautizos y matrimonios  –aunque estos últimos también son producto en una 
primera parte de la liturgia católica para luego continuar con el festejo en las casas- donde también está 
inmersa la música.  
 
Las celebraciones runas sufrieron un proceso de reforma, como se manifestó anteriormente,  surgiendo 
expresiones variadas que dieron una nueva dinámica a la cultura que se formaba, así por ejemplo:  
 
132
Esta interacción festiva se debió según los críticos, a que no todos los aspectos del cristianismo 
tuvieron que ser aceptados por la fuerza, las religiones ritualizadas y basadas en el sacrificio que 
profesaban los runas se conectaron con facilidad a la ceremonia católica, a la vez los runas también 
querían mantener sus creencias con lo que terminarían confundiendo a los españoles. El catolicismo de 
la conquista fue externo y llevado al plano del culto, pero no implicó una conversión profunda. Los 
runas respondieron con actitud rebelde para reivindicar a sus divinidades produciéndose un 
sincretismo
. 
 
133
                                                          
131 GODOY, Mario. Breve historia de la música del Ecuador. Quito: Editorial Ecuador, 2005. pp. 145 y 146. 
 
132 COBA, Carlos Alberto. Instrumentos musicales populares registrados en el Ecuador. Otavalo: Editorial 
Gallocapitán, 1981. T. I. p. 139. 
 
 o sumisión parcial donde perviven creencias ancestrales disimuladas e integradas con 
principios cristianos, esto le insertó fuerza de expresión y resistencia a la religiosidad andina.  
133 El término sincretismo es frecuentemente un término peyorativo, pues se aplica a hechos sociales a los que se 
juzga carentes de verdadera autenticidad. Es también un término clasificatorio más que analítico, por aplicarse a 
una realidad que se considera compleja y sobre la que, al calificarla de sincrética, no se dice mucho y se aplica 
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La religiosidad andina es producto de este sincretismo, de este mestizaje religioso donde se incorporan 
elementos andinos y cristianos, los primeros son ‘cristianizados’ y los segundos son ‘andinizados’. 
Mucho se habla de que las poblaciones andinas adaptaron su religión según las necesidades que 
surgían por el dominio español, las cuales respondían a una lógica de resistencia ante la superioridad de 
los españoles y su ‘Dios’ frente a  los runas y sus referentes divinos, es decir, que aún con el proceso 
sincrético, las características religiosas en países como el Ecuador de mayoría runa siguen siendo 
andinas. 
 
Es importante señalar que la música mediante los cultos expresados en las fiestas lleva a simbolizar las 
diferentes etapas de la vida andina, se instituye en la variedad de estas manifestaciones dando 
relevancia y significado a todos los aspectos de la sociedad. La música se relaciona íntimamente con la 
mitología del cosmos andino, los instrumentos musicales y sus interpretaciones se vinculan con los 
elementos de la naturaleza y su relación con el runa.  
 
 
2.3.1 Algunos aspectos que comunican en las fiestas andinas 
 
La fiesta es un escenario donde se producen cambios intensos en sus diferentes actores, maneja un 
lenguaje propio y muy expresivo que supera lo cotidiano por ser un acto de representación colectiva 
que intenta acercarse a lo sagrado dando vida a los rituales y sus significados. Además, en la fiesta 
están inmersos principios como la reciprocidad a través de las jochas, los priostes, el washayuk134
En las fiestas andinas se aprecia también la teatralidad integrada a la música, a la danza, a lo gestual y a 
la oralidad. Estos elementos adquieren sentido dentro del contexto significante que provee un 
 etc., 
fundamentales para que esta se lleve a cabo, y sus rituales personifican el sacrificio, la muerte, la 
devoción, etc., a los que el ser humano enfrenta durante su vida y fuera de ella.  
 
                                                                                                                                                                                      
menos. Sin embargo, es un término de creciente actualidad, no sólo por la gran ebullición religiosa de la llamada 
posmodernidad, en la que las religiones nacen y se transforman con una frecuencia quizás nunca habida en el 
pasado, sino también por la necesidad de diálogo cultural en un mundo que reconoce el pluralismo religioso y 
étnico y que parece haber renunciado, definitivamente, a la imposición de modelos religiosos y culturales. 
MARZAL, Manuel. Sincretismo y mundo andino: un puente con el otro. En: DE PALABRA y obra en el nuevo 
mundo: la formación del otro/ Gary Gossen, J. Jorge Klor de Alva, Manuel Gutiérrez, Miguel León-Portilla, 
edits. España: Siglo Veintiuno Editores, 1993. pp. 231 y 232. 
 
134 Apoya económicamente al prioste de una fiesta, apoya también en la organización mediante una actividad 
específica como son las chamizas o juegos que entre otros personajes incluye a la Vaca Loca. Es un personaje 
típico de la comunidad Bramadero Grande en la provincia de Bolívar. 
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determinado grupo cultural. Esto también es válido para los demás elementos de la fiesta como las 
bebidas ceremoniales y la comida, además del manejo del tiempo mediante una valoración distinta a la 
occidental ya que las fiestas se extienden por varios días. 
 
Las fiestas andinas comunican en medio de un constante intercambio entre sus participantes, algunos 
de los cuales también tienen roles definidos en la coordinación, integración y dirección de la fiesta 
como son la Carishina, el Capataz o la Vaca Loca, el Capariche, el Diablo Uma; quienes utilizan para 
el intercambio comunicativo el juego o la copla, la gestualidad, los roles y funciones donde cantan, 
danzan, etc., mostrando así su versatilidad. 
 
La riqueza de los personajes de una fiesta también se valora desde el vestuario, el cual tiene una 
relación directa entre los miembros de una comunidad y el objeto de la celebración, ya que al momento 
de ser confeccionados se inserta todo su bagaje cultural que incluye una serie de símbolos cuya función 
es claramente entendida en su contexto social. Los trajes siempre tienen elementos representativos que 
sobrepasan la ornamentación y para quienes los usan es participar de la esencia del ritual. 
 
Además, todos los elementos de la fiesta tienen como objeto transformar el espacio cotidiano y 
apropiarse de él. Esto antes que todo es una forma de representar la realidad aunque se podría decir que 
se recurre a la fantasía, por el uso de las máscaras por ejemplo, sin embargo en el mundo andino esta es 
una manera de conexión con lo divino mediante la transformación.  
 
Y es en la fiesta donde se evidencia entre otras cosas la disputa de roles, sobre todo mediante las 
incorporaciones de personajes de la colonia, en una especie de cambio de realidades y transgresión de 
las funciones impuestas para vivir la libertad, lo que ayuda a dinamizar la fiesta a más de reproducirla.  
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CAPÍTULO III 
 
 
COMUNIDAD BRAMADERO GRANDE: HISTORIA Y CARACTERÍSTICAS 
ETNOGRÁFICAS 
 
3.1 Población, orígenes 
 
Los pobladores de la comunidad Bramadero Grande tienen sus orígenes en ‘Los Chimbus’135, 
habitantes ‘preinkas’ y ‘prehispánicos’ de la actual provincia de Bolívar136
                                                          
135 La explicación al parecer más certera acerca de la denominación Chimbu puede ser comprendida desde la 
referencia  “al adverbio de lugar quichua CHIMBA=frente de. La posición geográfica del cacicato es 
exactamente frente al ‘cerro nevado de Chimbo’ como suelen llamar los Cronistas de Indias al Chimborazo y la 
Nación de los Puruhayes sus vecinos y hermanos de lengua y sangre […] se confirma que los Chimbus de 
acuerdo a su posición geográfica estaban frente al CHIMBORAZO, progenitor y padre de los Puruhayes y por lo 
mismo dios tutelar de los Chimbus”. COSTALES SAMANIEGO, Alfredo. Los Chimbus. Quito: Instituto 
Ecuatoriano de Arqueología y Geografía-IEAG, 1954. p. 6. 
 
136 Dentro de la superficie aproximada de 3.336 km
 creada mediante decreto el 
17 de abril de 1884 e inaugurada el 15 de mayo del mismo año. En la actualidad esta Provincia está 
conformada por los cantones de Guaranda como su capital, San José de Chimbo, San Miguel, 
Chillanes, Caluma, Echeandía y Las Naves. 
 
‘Los Chimbus’, eran una agrupación de cacicatos ubicados en la Cordillera Occidental de los Andes, 
según una investigación de Alfredo Costales Samaniego limitaban: al oriente con los ‘Puruhayes’, al 
norte con parte de los ‘Puruhayes’ y parte de los ‘Panzaleos’, al occidente con los ‘Huancahuilcas’ y 
‘Barbacoas’, y, al sur con parte de los ‘Kañaris’, los ‘Killakos’ y los cacicatos de los ‘Lausis’ y 
‘Tiquizambis’. 
 
2 , de la provincia de Bolívar incluye en su territorio una 
complejidad de regiones, desde las frías alttituses hasta  las fértiles tierras de los pisos climáticos tropicales. Sus 
límites físicos son: al norte, la Cordillera de Chuquinac, que constituye una amplia extensión de la meseta sobre 
la que se levanta el Chimborazo; al sur, el cerro Linje y la entrada baja y plana a la región Litoral; al este, la 
Cordillera Occidental de los Andes, que separa a la provincia de las hoyas de Riobamba y de Alausí; y, al oeste, 
los ramales occidentales de la cordillera lateral del Chimbo. Como límites políticos caben señalarse: por el norte, 
la provincia de Cotopaxi; por el sur, la provincia del Guayas; por el este, las provincias de Tungurahua y 
Chimborazo; y, por el oeste, la provincia de los Ríos. Secaira, 1981: 12-13. Citado por CENTRO Interamericano 
de Artesanías y Artes Populares-CIDAD.  La cultura popular en el Ecuador. Cuenca: CIDAP, 2008. T. III 
Bolívar. p. 27. 
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Los cacicatos de los CHIMBUS, SHIMBUS  o CHIMBAS se hallaban ubicados en la cordillera 
Occidental de los Andes, limitaban al Oriente con la nación de los PURUHAYES; por el Norte 
con los mismos  PURUHAYES y parte de los PANZALEOS, COLORADOS o CAMPACES, 
por el Occidentes con los HUANCAHUILCAS y BARBACOAS que ocupaban la actual 
provincia de Los Ríos y por el Sur con parte de los KAÑARIS, los KILLAKOS y los pequeños 
cacicatos de los LAUSIS y TIQUIZAMBIS, grupos étnicos híbridos de puruhayes y cañaris.137
Los cacicatos Chimbus estaban muy relacionados con los Puruhá, debido a que “hablaban la misma 
lengua y tenían la misma ascendencia etnológica MOCHICA-CAYAPA-COLORADA-PANZALEA”
 
 
Dentro de los cacicazgos de ‘Los Chimbus’, según el mismo autor, están ‘Los Chimbus’ (Chimbo 
Mediano) como grupo principal de la etnia que ocupaba el territorio del mismo nombre y alrededor del 
cual se organizaban los demás cacicazgos, ‘Los Chimas’ (territorio del actual cantón San Miguel), ‘Los 
Guarangas’ o ‘Huarandas’, ‘Los Guanujo’, ‘Los Simiatuc’, ‘Los Tomavela’ (actual parroquia Salinas), 
‘Los Ansacoto’ (parroquia La Asunción), ‘Los Chapacoto’ (parroquiaLa Magdalena), ‘Los Chillán’, 
‘Los Pallatanga’, y ‘Los Bucay’.  
 
138
Del cacicato de ‘Los Guarangas’, toma el nombre la ciudad de Guaranda o Waranka en kichwa, el cual 
“puede ser la voz quichua GUARANGA=MIL número cardinal, a ello se puede asociar lo que algunos 
historiadores aseguran, que se debió este nombre al ARBOL DE GUARANGO, donde solían tener 
consejo los indios de esta comarca, posiblemente este consejo estaba integrado por mil caciques de 
ayllos”
; 
además, su origen en primera instancia es producto de la injerencia lingüística y étnica de los 
‘Cayapas’, ‘Barbacoas’ y ‘Colorados’, luego están las ‘Chimu-Mochicas’, ‘Panzaleos’ y ‘Karas’.  
 
Estos cacicazgos estaban integrados a la vez por otros grupos, pero aquí particularizo a ‘Los 
Guarangas’ y ‘Los Guanujos’, por su importancia y relación con el estudio. 
 
139
                                                          
137 COSTALES SAMANIEGO, Alfredo. Los Chimbus. Quito: Instituto Ecuatoriano de Arqueología y Geografía-
IEAG, 1954. p. 3. 
 
138 COSTALES SAMANIEGO, Alfredo. Los Chimbus. Op. Cit. p. 3. 
 
139 Ibid. p. 11. 
 
, y  estuvo compuesto por los siguientes agrupaciones de ayllus, según Costales:  
 
La de CHITAHUA 
La de GUANDUL 
La de CARGUA 
La de CUASGUAL, del  Pes GUAS=Poblado y el final Puruhay AL o ALL= Casa 
La de CHITAHUA 
La de ALACU-HUELA (FUELA o BUELA?) 
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La de OSHOSO 
La de JUIBINE 
La de ILLAHALO (Comparece con ILALO) 
La de GUAMBO (Mitimae?) 
La de CUSUMUNCHO 
La de GUANGOLIQUÍN 
La de CHUNGUTO 
La de MONDONGUETA 
La de SILAGOTO (Shi-la Coto=Pueblo de la luna) 
La de SALALEO (La terminación Cañari LEO= Culebra)140
Mientras que la parroquia de Guanujo toma su denominación de ‘GUANUXO’  o ‘GUAN-UJO’, este 
nombre “es un vestigio claro de la ascendencia puruhay entre los Chimbus, sería literalmente su 
significado ‘QUEBRADA DE TOS’”
 
 
141
La numerosa concentración de PURICOCHA, o ‘laguna que anda, que camina’ y las numerosas 
dispersiones en las estribaciones de Apagua, donde concluye el páramo de ichus y comienza el 
ascenso a la montaña fría
. El cacicato de Guanujo estaba sujeto a los caciques de 
Guaranda, quienes gobernaban los territorios del Norte de la Provincia, y, estaba compuesto por 
agrupaciones de ayllus como: 
 
La de SALASHI 
La de CHOYOYOCOTO 
La de OIGCOTO 
La de CHULLUNGOTO 
La de HALO-AMBA (IMBA?) 
La de GUAYANES 
La de PALOMALIN 
La de SINCHI (Poblado de los fuertes, de los guerreros) 
La de GUANTOCOTO, o pueblo de los árboles de Guantuc 
142
Esto es a grandes rasgos lo que se conoce acerca de los primeros pobladores de estas tierras, los cuales 
tuvieron injerencia de la cultura inka; los inkas escogieron este territorio “para situar sus grandes 
manadas de llamas y con este motivo construyeron fortalezas o CUMPTIS de piedra para guardar el 
producto de las esquilas. En Tomavela (actual parroquia de Salinas), valioso por sus aguas salinas 
establecieron también colonias de mitimaes para su explotación intensiva”
.  
 
143
                                                          
140 Ibid. pp. 11 y 12. 
 
141 Ibid. p. 13. 
 
142 COSTALES SAMANIEGO, Alfredo. Los Chimbus. Op. Cit. pp. 13 y 14. 
 
143 Ibid. p. 25. 
 
, este es sólo un ejemplo 
de la dominación incásica que insertó en el territorio de ‘Los Chimbus’ migraciones de varios puntos 
del Tawantisuyu trayendo una cultura que  a la vez se nutrió de las locales. 
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Posteriormente, con la colonización el territorio de ‘Los Chimbus’, sus habitantes runas se integraron 
al sistema  de encomienda en el Corregimiento Chimbo con el nombre de San José de Chimbo, 
asentamiento fundado por Sebastián de Benalcázar en 1534, tenía como autoridad principal a un 
Corregidor nombrado por el Virrey de Lima. Los pobladores del Corregimiento se dedicaban 
principalmente a la agricultura, al obraje para la producción de paños y frazadas, muchos se dedicaban 
a la arriería transportando mercancías a lomo de mula tanto a Guayaquil como a Quito.  
 
Los pueblos que conformaban este Corregimiento eran San Lorenzo, Pallatanga, Guaranda, San 
Miguel, Guanujo, Chapacoto y Anzacoto, su capital Chimbo fue disminuyendo en importancia para la 
segunda época del 1776 tras una serie de terremotos, además porque el comercio se trasladó a 
Guaranda  al igual que sus autoridades. Este territorio fue muy importante para el comercio durante la 
Colonia cuyo paso unía la Costa con la Sierra. En las guerras por la Independencia fue escenario de la 
Batalla del Camino Real, hecho acontecido el 9 de noviembre de 1820, antecedente que permitió a 
Guaranda obtener su independencia de España tras el combate de Tapi del 21 de abril de 1822.  
 
El Congreso de la Gran Colombia, en el 23 de junio de 1824,  ubicó a Guaranda en el territorio de la 
provincia de Chimborazo, el cual, al igual que Guayaquil y Cuenca, era parte de los Departamentos del 
Sur de la Gran Colombia. Cuando el Ecuador se separa de la Gran Colombia el 13 de mayo de 1830 y 
empieza el proceso para constituirse como estado-nación, se reactualiza la división territorial debido a 
las reformas que Simón Bolívar impulsa desde el 24 de noviembre de 1826, en consecuencia, las 
actuales provincias de Bolívar y Chimborazo pasan a formar  parte, como cantones, de la provincia de 
Pichincha.  
 
El 30 de julio de 1825 la Convención de Ambato crea la provincia de Chimborazo de la cual forman 
parte la provincia Bolívar y la provincia de Tungurahua. Para el 3 de mayo de 1860, García Moreno, 
dividió en los cantones de Guaranda y Chimbo al territorio de Bolívar para agregarlo a la recién 
fundada provincia de Los Ríos. Sin embargo, y tras esta larga historia, la provincia Bolívar tal como se 
la conoce en la actualidad será creada el 17 de abril de 1884. 
 
3.2 Organización, conflictos y convivencia 
 
La comunidad Bramadero Grande está ubicada a 5 km aprox. al noroccidente de la parroquia Guanujo 
perteneciente a la ciudad de Guaranda, provincia Bolívar. Alrededor de ochenta familias conforman su 
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población con un promedio de 5 miembros cada una, es cercana al subtrópico de la misma Provincia. 
Al norte limita con la comunidad Totoras Kurikuingue y  la comunidad San Juan de Llullundongo, al 
sur con la comunidad Bramadero Chico, al este con el sector de Cachiyacu y al oeste con el sector del 
Tiango;  está rodeada por dos riachuelos, el de Makahuco que la separa de la comunidad Bramadero 
Chico y de (sin nombre) que la separa de las comunidades San Juan de Llullundongo, Totoras Bajo y el 
sector de Cachiyacu.  
 
Alrededor del año 1937, el Banco Hipotecario del Ecuador, propietario de las tierras –donde se ubica 
en la actualidad la comunidad Bramadero Grande- mediante compra al estado ecuatoriano, el cual las 
adquirió de las órdenes religiosas, empieza a parcelar y vender en especial a los mismos arrendatarios 
que sembraban las tierras y eran provenientes en su mayoría de sectores aledaños. Es así como de los 
años 50 aprox. se tienen los primeros indicios del nombre y asentamiento definitivo de esta comunidad, 
que de Gramadero (sus tierras estuvieron cubiertas por gran cantidad de grama, de allí el nombre) pasó 
a llamarse Bramadero en los años 80 por iniciativa de Sor Pilar de España, evangelizadora de la Misión 
Salesiana. 
 
Esta Comunidad después de la venta del Banco Hipotecario del Ecuador estaba conformada por las 
propiedades de los señores Alejandro Segura, Hermelinda Lara, Luís Lorenzo Chela, Mariano Rea, 
Juan Quinatoa Milán,  Mauro y Luís Pico; los hermanos Eliécer, Laura y Lucila Páliz; Rosa Vásquez, 
Gerónimo Pindoy, Arcadio Palomino, Benedicto Chela, Ramón Sánchez, Bernabé y Lorenzo Guerrero, 
familia Palacios; y por las tierras del Dr. César Augusto Durango, quien a partir de 1970 con la 
Reforma Agraria vendió a las familias Pazos, Escobar, Lara, etc. Luego de estas parcelaciones no hubo 
mayores cambios, las tierras pasaron en su mayoría a propiedad de los herederos de estas familias lo 
que se mantiene hasta la actualidad. 
 
En la década de los años 70 empiezan a surgir  organizaciones runas y campesinas para la Liberación 
en contra de la explotación de los hacendados. Este movimiento lo inició monseñor Leonidas Proaño, 
con el propósito de que los runas se hagan laicos y sacerdotes de sus comunidades y se unan a los 
proyectos de reestructuración necesarios para las realidades de la Época, a más de luchar por las tierras.  
 
Este proceso runa y campesino implicó para la Comunidad un cambio significativo en niveles de 
organización e injerencia política.  En él se vieron involucrados organismos como Plan Internacional, 
bajo sus proyectos Bramadero Grande obtuvo mejoras comunitarias como luz eléctrica, servicios 
higiénicos, semillas de trigo y agua entubada, entre 1982 y 1983; y el proyecto FODERUMA que junto 
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con el Concejo Provincial de Bolívar construyó la escuela y carretera y proveyeron a la Comunidad de 
un molino de granos y una trilladora.   
 
El movimiento de organización en Bramadero Grande lo inició y dirigió hasta 1998 Manuel Quinatoa, 
época en la que enfermó gravemente muriendo el 28 de marzo de 2001. Manuel Quinatoa nació en la 
Comunidad en 1952, es considerado como el primer alfabetizador de la Comunidad por motivación de 
monseñor Leonidas Proaño mediante la Escuela Radiofónica Popular del Ecuador (ERPE), acción que 
en 1980 fue realizada en el idioma Kichwa y por las noches en la casa de la señora Soledad Quinatoa,  
éste será el cimiento para emprender la lucha por la educación bilingüe en la Comunidad. 
 
Además, ejerció como Secretario de Actas y Comunicación de la FECAB-BRUNARI (Federación de 
Organizaciones Campesinas de Bolívar) en 1978, Secretario de Tierras de la ECUARUNARI 
(Confederación de Pueblos de la Nacionalidad Kichwa del Ecuador) en 1980, candidato a Concejal de 
Guaranda por el FADI (Frente Amplio de Izquierda) en 1985. Fue uno de los creadores de la 
Organización Noroccidente que en 1987 agrupaba a 40 comunidades runas de la Provincia Bolívar, con 
el propósito de defender los derechos de los pueblos runas y cumplir funciones en la mediación de 
linderos y socialización de derechos colectivos.  
 
La organización en la Comunidad ha sido progresiva tanto en el período de este dirigente runa como 
en los posteriores con los presidentes Luís Guzmán, Pablo Chela, Vicente Amanta, Flavio Borja, 
Mercedes Chela y Rodrigo Quinatoa.  
 
A lo largo de su historia, la comunidad Bramadero Grande no ha estado exenta de luchas, conflictos y 
actitudes racistas y discriminatorias. La época más conflictiva aconteció durante el proceso de la 
Reforma Agraria, en las propiedades del Dr. César Augusto Durango, cuando este empieza la venta 
para evitar que sus tierras queden en poder de los runas que trabajaban en ellas. Los miembros del 
huasipungo lucharon por las pequeñas parcelas en las que se ubicaban sus chozas, es una época en que 
se inician las luchas contra los terratenientes y por el maltrato de los capataces Segundo García, César 
Rumiguano y Arturo Rumiguano. Los comuneros recuerdan que desde la comunidad Cachizahua 
ubicada a los alrededores de la ciudad de Guaranda, se emprendió un movimiento liderado por Alberto 
Agualongo y Virgilio Agualongo, que permitió incentivar aún más la lucha.  
 
Fue una época de constantes enfrentamientos entre los runas del huasipungo y los nuevos propietarios 
de las tierras. Abel Chazo, Manuel Rea y Agustín Pindoy, son sólo algunos de los runas que lucharon 
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por el huasipungo. También la educación fue motivo de conflictos, cuando en octubre de 1983 empieza 
a funcionar la escuela en la propiedad de los herederos de Gerónimo Quinatoa, que posteriormente se 
llamaría Manuela de Santa Cruz y Espejo, familias mestizas de la Comunidad no permitieron que sus 
hijos estudien junto a los niños y niñas runas. La escuela se dividió y en lo posterior irá 
normalizándose la educación con el surgimiento de la Educación Bilingüe con el Proyecto Piloto GTZ 
en 1986 y saldría de la jurisdicción hispana en 1988 tras la oficialización de la Educación Intercultural 
Bilingüe y por tener más del 70% de estudiantes runas. 
 
Durante los últimos años los comuneros han emprendido una lucha en contra de cualquier  actitud 
racista y discriminatoria, se busca que sus miembros se mantengan unidos y en organización en torno a 
la estructura cultural y política, cuyo eje es el respeto entre todos los miembros de la Comunidad para 
una convivencia recíproca y pacífica. 
 
En la década de 1990 se dan situaciones críticas que amenazaron la división comunitaria que concluyó 
con la salida del Plan Internacional, organismo que aplicaba proyectos de desarrollo. Además de una 
división política interna por el surgimiento del dirigente Pablo Chela que incentivaba una tramitación 
para la legalización jurídica de la Comunidad, lo cual implicaba una asociación de trabajadores 
autónomos como corporación de derecho privado, según el art. 3, literal a) del documento aprobado 
por 24 comuneros en febrero de 1998, ésta busca promover el mejoramiento social, cultural y 
económico de los asociados y en el art. 4 establece que la asociación no podrá intervenir en asuntos 
políticos, religiosos, raciales y sindicales. Este trámite intenta ser retomado en la actualidad pero con la 
aprobación de la mayoría de los comuneros. 
 
Hay que aclarar que  en las comunidades aledañas a Bramadero Grande donde intervino el Plan 
Internacional se produjeron divisiones y su organización no ha podido ser recuperada hasta la 
actualidad, dificultando así su unión al momento de tomar decisiones porque se ha anulado la 
participación política de los comuneros. Sin embargo, en Bramadero Grande la historia fue distinta, 
una Asamblea de 65 socios del agua pasó a ser la autoridad máxima de la Comunidad, ante cuyos 
preceptos también se rigen los demás miembros que asisten a mingas generales y son parte de todas las 
actividades comunitarias. 
 
El sistema de la  Asamblea como reguladora de todos los asuntos comunitarios se mantiene hasta hoy, 
en ella se tratan desde asuntos de infraestructura hasta formas de convivencia y mediación de conflictos 
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entre sus miembros, tal como lo comprueba el siguiente documento que fue redactado durante una 
Asamblea llevada a cabo el 7 de septiembre de 2010: 
 
Reunión  de los miembros y socios del agua, 7 de septiembre de 2010 
 
Sesión ordinaria 
Orden del día: 
 
1. Constatación del corum. 
17 ausentes, 48 presentes, 3 exonerados. Total de asistencia: 45 socios. Multa por no 
asistir $ 5. 
2. Bienvenida del Presidente de la Comunidad. 
El presidente Rodrigo Quinatoa, insta a exponer  inquietudes para su resolución durante 
la Asamblea. 
3. Mingas del carretero, agua y planificación de nuevas actividades. 
Se procede a constatar quienes colaboran y asisten a las mingas de arreglo y 
mantenimiento de la carretera principal de acceso a la Comunidad. Y se planifica la 
construcción de tanques de recepción en fuentes adjudicadas de agua para uso doméstico.  
4. Problemas internos de la comunidad. 
Se dialoga sobre la prevalencia de una vida comunitaria pacífica y en armonía. Los 
miembros de la comunidad deben mantenerse dentro de un respeto recíproco y los 
conflictos resolverse dentro de la jurisdicción comunitaria. Los problemas entre vecinos y 
miembros de la Comunidad se ponen a disposición y se resuelven en la Asamblea, 
principio que se basa en el art. 171 de la Constitución de 2008; donde consta que las 
autoridades de comunidades, pueblos y nacionalidades indígenas ejercerán funciones 
jurisdiccionales, con base en sus tradiciones ancestrales y su derecho propio, dentro de su 
ámbito territorial, con garantía de participación y decisión de las mujeres (…). Aunque la 
comunidad no posee personería jurídica las sentencias comunitarias se arreglan mediante 
actas. 
5. Fin de Año. 
Se acuerda compartir en el Fin de Año entre todos los miembros de la Comunidad, para 
incentivar el rescate de las tradiciones y el fortalecimiento de las relaciones entre los 
comuneros. 
6. Problemas con fugas de agua en la escuela y luz eléctrica. 
Poner mayor énfasis en el control de las fugas de agua y del ahorro de electricidad, por la 
importancia del no desperdicio. 
7. Vida jurídica de la comunidad. 
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Importancia de continuar con el proceso de los trámites legales de la personería jurídica 
de la comunidad Bramadero Grande, para ser tomados en cuenta en proyectos de 
desarrollo y ejercer su autonomía en la toma de decisiones sobre todo en relación a la 
Justicia. 
8. Informe del aguatero. 
9. Asuntos varios (abierto para propuestas). 
 
3.3 Actualidad, vida y territorio 
 
La comunidad Bramadero Grande comprende un territorio de unas 200 cuadras aprox., en su mayoría 
es cultivable por su tierra gredosa a excepción de unas 10 cuadras de páramo, tierra negra y húmeda, en 
el límite con el sector del Tiango y la comunidad Totoras Kurikingue, que sirve para pastura de 
animales y donde se concentra gran cantidad de bosque nativo con arbustos de pumamaki, laurel, 
mortiños (ingrediente de la colada morada en el Día de los Difuntos), Ayrambo (muchos indígenas de 
la zona lo usaban como sustituto del jabón), etc.; y animales  como conejos, lobos, perdices, pollo de 
monte, gorrión, mirlo, tórtolas, gavilán, rapozas, zorros, chucury (animal que se come a los cuyes), 
guirakchuro, chirote, etc.  
 
Su temperatura normal bordea los 12ºC y 18ºC, en verano hay vientos esporádicos y sequía y la hierba 
para los animales escasea. Los riachuelos que bordean a la comunidad sirven como límite geográfico 
natural, además de proveer de agua para lavar ropa y el consumo de los animales.  
 
Debido a una constante concienciación respecto a la importancia de mantener reforestados los campos 
y sobre todo las fuentes de agua que abastecen para el consumo local, la comunidad ha emprendido 
acciones que buscan más que nada recuperar bosques primarios (espino, chilco, giguerón, kila, pujín, 
etc.) y ampliar los secundarios (pino, eucalipto, ciprés y aliso). 
 
Alrededor del 88% de la población es  runa de la Nacionalidad Kichwa del Pueblo Waranka y el resto 
mestiza. En la Comunidad se hablan los idiomas, Español y Kichwa, este último es de preferencia para 
las relaciones entre runas y en la educación de los niños y niñas que asisten a una escuela bilingüe. El 
20% aprox.  de los adultos son analfabetos muchos de los cuales están siendo alfabetizados por 
programas de la Prefectura de Bolívar. Varios jóvenes estudian el colegio a distancia los días sábados, 
en la ciudad de Guaranda, muy pocos asisten a la universidad o han llegado a ser profesionales.  
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Los habitantes de Bramadero Grande se dedican a la agricultura y ganadería, por la situación 
económica debido a la falta de tierras cultivables trabajan como partidarios en las pocas parcelas 
disponibles y han encontrado en la albañilería, las ventas ambulantes y el arrendamiento de tierras para 
el cultivo de arroz y maíz, un complemento para la subsistencia, de allí los flujos migratorios en 
especial a las provincias de Pichincha y Los Ríos.   
 
La Comunidad dispone de servicios básicos como escuela bilingüe, jardín de infantes que funciona en 
la misma escuela y guardería del INNFA (Instituto Nacional de la Niñez y la Familia), transporte de la 
Compañía Cándido Rada todos los días de la semana (con horarios de llegada a la comunidad  de lunes 
a viernes: 6h00, 7h00, 10h30, 12h30, 14h45 y 17h45) y camionetas de carga liviana. Además,  
electricidad y agua entubada, carretero empedrado con alcantarillas y cunetas e Iglesia de la Religión 
Católica construida en 1997 junto con los planes de catequización de las Hermanas Lauritas, en la 
actualidad asisten alrededor de 50 alumnos entre Primera Comunión y Confirmación. Y también cuenta 
con una casa comunal, canchas de básquet y vóley, radio, televisión, computadora para los niños de la 
escuela y telefonía celular.  
 
3.3.1 Vivienda  
 
Las casas donde habitan los comuneros están confeccionadas de tierra puesta en hormas de tapialera, 
humedecida y golpeada con un pezón (herramienta de piedra y agarradera de madera) o de adobe 
(tierra mezclada y endurecida con paja obtenida del trigo o cebada y pisoteada por animales para luego 
ser puesta en moldes y secada al sol); además contienen madera de eucalipto o de monte nativo y están 
cubiertas por teja, hojas de zinc y muy pocas, las más antiguas, con paja de páramo. Sin embargo, las 
construcciones más recientes están elaboradas con ladrillo o bloque y enducido de cemento. 
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Casa comunal, considerada patrimonio cultural y el símbolo de la lucha y organización comunitaria. Fuente:  
Cecilia Borja. 
 
3.3.2 Comercio  
 
Existía un comercio intenso basado en el trueque principalmente en épocas de cosecha entre la 
Comunidad y los caseros de las provincias de Tungurahua y Chimborazo, en la actualidad aún se 
mantiene pero es muy esporádico. Los Caseros de Riobamba hacían llegar a la Comunidad fibras de 
cabuya, cucharas de palo, agujas, imperdibles, lavacaras y tazas de plástico, peines, baldes de zinc o 
plástico, cedazos y ajechadores, que se intercambiaban con lana de borrego. Mientras que los Caseros 
de Ambato cargaban con cebolla colorada, ajo, pan, canastas tejidas de totora y condimentos, que 
cambiaban  por maíz, trigo o cebada. 
 
También era común en épocas de cosecha la visita del Primiciero (a), personaje que iba de casa en casa 
recogiendo los productos de la cosecha que voluntariamente donaban los miembros de la Comunidad 
como el maíz, papas, cebada, trigo, habas y lenteja. El sacerdote de la parroquia era quien vendía el 
derecho de las primicias a una persona pobre, la cual estaba facultada para recorrer las comunidades 
runas.  
 
Los habitantes de la comunidad Bramadero Grande acuden a la ciudad de Guaranda o a la parroquia 
Guanujo para ofertar los productos que obtienen de la agricultura y la ganadería. El dinero de la venta 
lo utilizan para cubrir sus necesidades básicas como alimentación y vestimenta. 
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3.3.3 Cultivos  
 
El cultivo en las tierras de lo que hoy es Bramadero Grande, según versiones de los pobladores más 
antiguos,  se inició con los desmontes de arbustos de espinos, pujín, colca, pumín, gualicones, chilcas y 
grama propios de la zona. Se cultivaba  principalmente cebada, habas, zanahoria amarilla, calabazas, y 
a partir de 1960 el trigo en pequeñas proporciones, que hasta entonces estaba reservado a los 
hacendados del sector.  
 
Además, se criaba cuyes, conejos, gallinas, gatos, perros y ganadería mayor. Formaban parte de la 
alimentación diaria el maíz de montaña, tasno de habas (habas tostadas y cocidas), agua con panela, 
máchica molida en piedra, arroz de cebada, coladas de harinas con col, papas y mellocos. La materia 
prima para la vestimenta era el hilado de lana de borrego (oveja) con él se confeccionaban ponchos, 
cobijas, anacos, chalinas y fajas.  
 
En el sistema de cultivos de la Comunidad continúa rigiendo el calendario agrícola basado en los ciclos 
de la Luna (Killa), así por ejemplo: las siembras se realizan en luna llena y empiezan en invierno 
evitando así la época de heladas de los meses de octubre y noviembre por el fuerte verano donde los 
cultivos se secan; en el mes de enero se siembran las habas, el trigo y la cebada a finales de febrero y el 
mes de marzo. Las cosechas empiezan el mes de julio. 
 
Los agricultores de la Comunidad dan prioridad a la rotación de cultivos; en las puelvas donde se ha 
sembrado el maíz para el próximo ciclo se siembra trigo, en las de trigo se siembra maíz, en las de 
maíz papas, en estas se siembran cereales como la cebada o el trigo, y luego se siembra nuevamente el 
maíz, arveja o frejol. Además, se utiliza al menos para consumo interno de las familias abono orgánico 
elaborado con restos de los desechos de cuyes, gallinas, vacas y conejos, con esto se cultiva 
preferentemente papas, maíz, ocas y mellocos; también se combinan varias especies de cultivos para 
evitar el desgaste del suelo por el monocultivo y el uso de químicos. 
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Forma de cultivo ancestral que aún practican los comuneros, donde se combinan en una misma chacra varias especies  
para no desgastar al suelo, en la foto se aprecian chochos, maíz, mashua y calabazas. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
La jornada en el campo empieza a las 4 de la mañana, hora en que las mujeres madrugan a preparar la 
tonga (tortillas, mote, arroz, etc.), que es consumida también en el desayuno y es enviada a las 
personas que salen fuera de casa ya sea a cultivar, a las mingas u otra actividad que implique estar lejos 
por lo menos un día.  Además, las mujeres asean la casa, se encargan de alimentar y cuidar a los 
animales domésticos, luego se unen a trabajar con los hombres en la agricultura; también lavan, cosen 
la ropa y cuidan a los niños y niñas.  
 
Durante la siembra de maíz, habas, papas, arveja, mellocos, etc. los hombres son los encargados de 
hacer los huachos o surcos en la tierra y las mujeres depositan las semillas; en la cosecha, hombres y 
mujeres cortan el grano y cargan a la era para la trilla, mientras que la realización de la parba de grano 
(apilamiento de los cereales en forma circular y con cubierta del mismo grano a manera de choza) está 
reservada para los hombres; en la deshoja del maíz (cuando esta seco y listo para sacarlo de la chacra) 
trabajan juntos sin funciones específicas. Los hombres se encargan principalmente de la agricultura, 
actividades como construcciones y arreglos de casas, y apoyan a las mujeres en el cuidado de los 
animales.  
 
3.3.4 Alimentación 
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La alimentación está compuesta fundamentalmente por productos cultivados por los mismos 
comuneros, los cuales se acoplan a las épocas de cosecha, generalmente los choclos están para el 
consumo entre los meses de julio, agosto y septiembre, las habas desde julio y hasta fines de agosto, las 
papas entre marzo y abril, el trigo y la cebada entre agosto y noviembre. También en la alimentación se 
incluyen animales como gallinas, patos, cuyes, conejos, chanchos, vacas y borregos criados en la zona, 
al igual que lácteos como el queso y la leche.  
 
La preparación de los alimentos se realiza en cocinas de leña, se utilizan condimentos como el ajo y la 
cebolla e incluyen harinas de habas, maíz y trigo en coladas que pueden ser de sal con carne de res o 
borrego, o de dulce acompañadas de leche y panela. Están una gran variedad de motes como el de trigo 
con arvejas, el de maíz con cáscara y habas igual con cáscaras o llamado mote cauca y el mote de maíz 
pelado. Tortillas de maíz o trigo con queso y asadas en tiesto de barro, que se acompañan con aguas 
aromáticas de cedrón, manzanilla, menta y toronjil o también con café.  
 
También están alimentos como el trigo pelado (se hierve el trigo con agua y ceniza para quitarle la 
corteza) en sopas de sal que pueden acompañarse con col y papas o en preparados con panela y leche. 
Caldos de papas con nabo, morocho con leche (maíz amarillo remojado y molido), el tasno, arroz de 
cebada con col verde (cebada tostada y molida con textura gruesa), cariucho (papas cocidas con 
cáscara) y acompañadas de chiry caldo (agua, sal, cilantro y cebolla blanca). Además de ocas, 
mellocos, zanahoria amarilla o rakachi (similar a la yuca), choclos, habas tiernas, calabazas, zapallos, 
lenteja, máchica (cebada tostada y molida) para el chapo o coladas, lenteja, mashua, y quinua. 
 
Se pueden encontrar cambios entre la alimentación de hace unos años atrás con la actual, 
principalmente por la incorporación de gramíneas como el arroz y avena o productos elaborados como 
el fideo, sardinas, gaseosas, etc. Sin embargo, los alimentos tradicionales se consumen en la 
cotidianidad y las otras incorporaciones son más de uso festivo o para ocasiones especiales. 
 
Para muchas celebraciones son tradicionales los alimentos como cuy asado o conejo asado con papas, 
mote con fritada y caldo de gallina con papas y fideos lazo grande. Los chigüiles (harina de maíz con 
queso y envueltos en  hojas maíz) son consumidos en Carnaval. La colada de haba con carne de 
borrego y papas, se la realiza especialmente para los matrimonios. La fanesca (potaje con variedad de 
granos tiernos y pescado) para la Semana Santa. La colada morada (de maíz negro molido con especias 
como la canela y clavo de olor, y frutas) acompañada de pan para el Día de los Difuntos. El hervido de 
choclo, habas tiernas, ocas endulzadas (por exposición al sol) y mellocos, acompañados con queso, este 
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preparado se lo consume en épocas de cosecha al igual que las humitas (choclo molido con queso, 
condimentado con ajo y cebolla y envuelto en la hoja del mismo choclo). 
                   
                       Preparación de alimentos tradicionales. Fuente: Cecilia Borja. 
 
Los alimentos de las celebraciones familiares o comunales están siempre acompañados por bebidas 
tradicionales como la chicha de jora (cuya preparación incluye un largo proceso empezando por 
remojar el maíz por 4 días, luego es enterrado bajo tierra   húmeda en un saco  por 8 días, se lo saca 
cuando empieza a crecer la semilla para secarlo al sol por 6 días, luego se muele y se hierve con panela 
y si se desea con algunas especies, se cierne y se fermenta durante cuatro días), la avena con panela y 
naranjilla, y el trago o puntas. 
 
Las mujeres son las encargadas de la preparación de los alimentos, además de la recolección antes de 
prepararlos y también de conservarlos, así por ejemplo: la carne para su conservación y consumo en 
períodos largos es cecinada con sal y puesta al humo del fogón o cocina, las harinas para que conserven 
su sabor y aroma tienen que estar cerca del fuego al igual que la panela, manteca y sal; los granos secos 
son apilados en trojes o taques (estera cocida en forma de cilindro). 
 
Además, hace varios años, en tiempos de cosecha e invierno, las mujeres eran las encargadas de surtir 
leña a la casa, para la cocción de los alimentos y demás necesidades, que la conseguían en los cerros de 
Totoras Kurikuingue para ese entonces hacienda de propiedad del Dr. Eudoro Andrade y su esposa 
Lucila Chiriboga o en Quinoapamba, sector ubicado en la ruta hacia el subtrópico. Esto se mantiene, es 
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común ver a las mujeres con cargas de leña a sus espaldas y tienen que recorrer largas distancias para 
conseguirla.  
 
3.3.5 Medicina 
 
La medicina en esta Comunidad adquiere gran importancia, debido a que es parte de su cultura 
ancestral y pueden acceder a ella en la misma comunidad con las plantas que allí se cultivan.  Los 
Curanderos, en primera instancia, como herederos de los conocimientos medicinales, son los 
encargados de recetar y suministrar las medicinas tanto para afecciones físicas como espirituales. El 
Curandero para esta Comunidad, es una persona que tiene un don o espíritu y simboliza la sanación. 
 
Además, en cada casa existen huertas de plantas medicinales que son utilizadas por los comuneros para 
afecciones comunes como: el reumatismo, que produce dolor en las articulaciones, lo adquieren al estar 
expuestos por largo tiempo a la lluvia o a terrenos pantanosos; cólico, que provoca dolor e hinchazón 
de estómago ya sea por frío o por comer alimentos sin calentar; empacho, produce dolor de estómago, 
náuseas y diarrea por el consumo de frituras o comidas recalentadas; y, gripe, la adquieren por 
exposición a bajas temperaturas o por el desaseo de las casas y produce dolor muscular, congestión 
nasal e inflamación de la garganta. 
 
El Curandero entra en acción cuando los comuneros necesitan que se les cure del mal aire, que lo 
adquieren cuando en su trayecto se encuentran con el espíritu de una persona moribunda; cuando tienen 
cerro por pasar sobre desechos de limpias realizadas a personas que han sido víctimas de ‘embrujos’ o 
por estar demasiado tiempo en las quebradas de las elevaciones, montes o cerros donde pueden haber 
malos espíritus.  
 
Es visitado también cuando los niños tienen mal de ojo, debido a personas que tienen la mirada pesada 
o maliciosa que los han observado con insistencia; cuando se presentan casos de espanto por caídas o 
emociones fuertes, o, para realizarse limpias de purificación para así ahuyentar a los malos espíritus y 
atraer las buenas energías. 
 
Las personas de la Comunidad asisten a donde el Curandero llevando un kuyi (cuy) pequeño de 
preferencia negro el que previamente ha sido ‘pasado’ por el cuerpo del enfermo, además de la orina 
de éste en una botella transparente. El Curandero puede diagnosticar una vez que ha matado al cuy 
sacándole la piel porque las enfermedades del paciente aparecen en los miembros del animal, luego el 
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Curandero realiza una limpia y receta la medicina tradicional; éste envía a los enfermos a los servicios 
médicos estatales o particulares cuando sus recetas no surten efecto y las dolencias continúan. Rafael 
Vasquez Caluña, ejerció como curandero de la comunidad desde sus inicios, en la actualidad hace las 
veces Napo Segura. 
 
A continuación expongo un listado de varias plantas medicinales que existen en la comunidad y para 
que se las utiliza: 
 
Plantas medicinales  Utilizadas para  
Matico Curar ulceraciones, dolores de oído y lavados vaginales. 
Manzanilla Cólicos estomacales, lavados vaginales, desinflamar golpes y cuando 
los ojos se inflaman. 
Toronjil Dolores del corazón en infusión, colerín (dolor de cabeza, vómito y 
diarrea por tener resentimientos o peleas) y nervios. 
Menta Vesícula inflamada, cólico, empacho. 
Hierba buena Es usada para los gases estomacales. 
Orégano Para la diarrea por empacho y cuando hay dolor del estómago. 
Ortiga En jugo para la circulación de la sangre, para limpiar el maligno, para 
el reumatismo abrigando las hojas en el fuego. 
Llantén Es usado para lavar golpes y para los riñones en infusión. 
Culandrillo Dolor de riñones y cólico menstrual. 
Chilca Cólicos estomacales, empacho y limpias de maligno y cerro. 
Eucalipto Para limpias y afecciones en los bronquios. 
Marco  Hongos en la piel, limpias y lavados vaginales. 
Kila  Para amarrar  lisiaduras  
Flores de tilo  Para la gripe y fiebre en infusiones. 
Congona y tigricillo Limpias de purificación. 
Rama de ají Limpias de espanto. 
Mibiambo  Limpias y en infusión para el espanto en quebradas o cerro. 
Escancel  Para las fiebres. 
Grama,  Pelo de 
choclo, sábila y  cola 
de caballo 
Dolor e inflamación de los riñones. 
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Zorro yuyo, tsimbalo, 
santa maría, ruda, pata 
con yuyo, ajenco, 
pumín. 
Limpias para ahuyentar los malos espíritus y atraer las buenas 
energías. 
Pumín  En leche para la gripe. 
Ruda  Para los cólicos. 
Taraxaco  Infecciones del hígado. 
Mashua  Para infecciones de la próstata. 
Waña  Se amarra en la espalda para combatir el dolor de los riñones. 
Sangorache  Para la menopausia y dolor de cabeza. 
Flores de rosas 
blancas 
Para inflamaciones de los ojos. 
Wantuk  Se lo siembra cerca de las casas para atraer las buenas energías, 
también es usado para las limpias. 
Flores de violeta  Para la tos. 
Nogal  Se usa en infusión para combatir la anemia.  
Paico  Para la anemia, se lo consume en jugos o sopas. 
 
 
4.1 Cosmovisión  
 
La cosmovisión de la comunidad Bramadero Grande está fundamentada en mitos, los cuales dan lugar 
a ceremonias con la fiesta como su máxima expresión ligando al ser humano con todo el cosmos en 
una relación interdependiente y de correspondencia, con una concepción cíclica del tiempo donde el 
kayna sarun (pasado) se refleja en el futuro, el runa va dejando huellas que se acogerán en el shumana 
pacha (tiempo venidero). Esto la convierte en una Comunidad agraria pero cósmica que enfatiza el 
respeto a la Allpa Mama o Madre Tierra y a todos los seres que en ella habitan. 
 
Es así que para los comuneros el urku (cerro, elevación, colina) es portador de poder, es un pilar de la 
naturaleza que hay que conservar y cuidar porque allí está el yaku (agua) y los animales, allí está la 
medicina. El urku sirve como receptor de las malas energías y enfermedades cuando en él se depositan 
los restos de las limpias purificadoras realizadas por el shamán o curandero, el urku también tiene el 
poder de enfermar ya que muchas personas pueden asustarse o recibir fuertes impresiones cuando 
caminan en él, por lo que se dice que padecen de cerro.  
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El mito del Sacha Runa, por ejemplo, implica la dualidad, al igual que todos los aspectos 
fundamentales de la cosmovisión de los pueblos andinos, en éste se encuentra la paridad 
complementaria macho-hembra y pertenece al urku que es donde obtiene alimento y refugio, debido a 
lo cual es motivo de temor por todo el significado concedido a los cerros.  
 
“Sacha Runa (hombre y mujer de monte), antes casi todo era cubierto de monte, Sacha Runa lloraba 
pues se le perdió un niño y muchos se reunieron para atraparlo. Sacha Runa no hablaba sólo lloraba y le 
salía leche de los senos. Se alimentaba de los montes. Le temían porque mataba a la gente sólo haciendo 
reír, no tenía porte y su columna vertebral no se doblaba por eso la única forma de huir era lanzándose al 
piso”144
Todas las acciones de reciprocidad con la Allpa Mama que el runa de la comunidad Bramadero Grande 
realiza para corresponder  por el alimento o vestimenta, son ceremonias de agradecimiento, es decir 
que son ceremonias ligadas al sistema productivo del tarpuy pacha (tiempo de siembra) y el pallay 
pacha (tiempo de cosecha) que también celebran a los solsticios. Bajo la injerencia del catolicismo 
ceremonias y fiestas como el Raymi en el solsticio de invierno coincidieron con el Fin de Año; o el 
. 
 
En la Comunidad las actividades agrarias son regidas por la Mama Killa o Madre Luna, sus fases 
intervienen en los procesos de siembra y cosecha y hasta en actividades de la vida cotidiana como 
cuando la Luna está en fases de mushuk killa (nueva) o junda killa (llena) no se lava la ropa porque se 
deteriora, así como tampoco se siembra o se deshierba como en el caso del maíz (sara).  
 
Como se explicó en el capítulo anterior, el origen, los fenómenos cósmicos y naturales son explicados 
mediante mitos y se recurre a los ritos y ceremonias para mantener una interrelación pacífica, recíproca 
y productiva con el cosmos; en Bramadero Grande cuando sucede el fenómeno cósmico de una luna 
rojiza, se asume que esta se está quemando y se recurre al rito que también implica a la música para 
impedirlo; el cual consiste en expresiones como el grito, el silbido y la entonación de recipientes que 
hagan sonidos agudos que muchas veces sustituyen a los tambores. También está el rito donde se pide 
la llegada de la tamya (lluvia) debido al fuerte verano, que era frecuente hace algunos años, según el 
presidente de la comunidad Rodrigo Quinatoa, los comuneros traían del subtrópico el kuykundo, planta 
que sembraban en las chacras junto con una taza de agua y oraban a Dios para que haga caer la lluvia, 
por supuesto en este rito se aprecia la influencia Católica. 
 
                                                          
144 QUINATOA. Rodrigo. Sistema de representaciones en la comunidad Bramadero Grande. Entrevista, 13 de 
junio de 2011. 
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Pawkar Raymi en el equinoccio de primavera, principio y fin del año solar, cuando las plantas de maíz 
empiezan a florecer coincidió con el Carnaval; las otras ceremonias y fiestas que se analizarán en este 
estudio también implican una relación vital entre el individuo y el cosmos debido a un sistema de vida 
influenciado por una cultura cosmogónica que cumple ciclos íntimamente ligados con la Pacha Mama 
(Madre Cósmica) y también con el Todo.  
 
En estas ceremonias y fiestas continúa manifestándose la ancestralidad de la Comunidad y por ende la 
de varios pueblos Kichwas que también formaron parte de este orden en un tiempo y espacio 
determinado, son ceremonias y fiestas que se celebraron en estas tierras  con los aportes de la cultura 
inka y posteriormente con las variaciones impuestas por la Iglesia Católica. 
 
4.2  Apreciaciones alrededor de la música, cifras 
 
Según un breve sondeo, la música andina en la comunidad Bramadero  Grande, con ritmos y melodías 
ancestrales, considerada tradicional donde se ubican el sanjuanito, yaraví, aire típico-capishca, fox 
incaico, el danzante y el (yumbo)-carnaval,  tiene una aceptación  del 30%.  
 
Son de preferencia los sanjuanitos del artista José Muela o canciones de varios artistas como Consuelo 
para mis penas, Tushuchindo el anaco, La minga, Muñequita de mis sueños, Viva la fiesta, Amor 
ingrato, Sanjuanito compañero y Lamento del indio. Los yaravíes, con varios temas del Trío los 
Brillantes  y del Dúo Benítez y Valencia o canciones como Llanto por llanto, Puñales, Desesperación y 
Corazón. El danzante con canciones como Vasija de barro, Collar de lágrimas y el yumbo con el 
Carnaval de Guaranda con letra y música de Evaristo García. El fox incaico con canciones como La 
bocina, Collar de lágrimas, El cabañal, Chimborazo rey y La foto del recuerdo. Mientras que el aire 
típico-capishca con canciones como La venada, El pilahuín y El simiruco. 
 
La música chicha donde se innova principalmente el sanjuanito es escuchada y bailada por el 97% de la 
población. Son de preferencia los artistas de la provincia Bolívar o de las provincias cercanas como: 
Delfín Chispe, Cecillita, Fanny la Conquistadora, Ángel Guaraca, Solitario Maya, Sisa Puaquisa, 
Nancy Guaquipana, Nelly Janeth, Los Chasquis de Bolívar, Ñucanchik Ñan, Solitario Maya, Baltasar 
Paca, Seyre y Jaimito Yuma. 
 
Cerca del 9% de los hombres y el 1% de las mujeres son músicos, que están entre los 20 y 60 años de 
edad, entonan instrumentos ancestrales como el bombo y el rondador a más de los instrumentos 
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introducidos y modificados a partir de la conquista española como la guitarra, acordeón, charango, 
melódica, piano y kena. Estos músicos han aprendido a entonar los instrumentos por tradición de su 
pueblo y en forma grupal o individual; además, muchos de los cuales  participan activamente en 
actividades y fiestas que la Comunidad realiza para celebrar, por ejemplo el Carnaval. 
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CAPÍTULO IV 
 
INTERACCIONES, SENTIDOS Y SIGNIFICACIONES COMUNICACIONALES DE 
LA MÚSICA ANCESTRAL ANDINA. Análisis de los resultados obtenidos y 
Conclusiones. 
 
 
      
 
Área de interacción colectiva y centro organizativo de la comunidad Bramadero Grande; donde se  ubican la  
escuela, iglesia, casa comunal y canchas para la recreación∗
La música ancestral andina en esta Comunidad es un elemento integrador y productor de sentidos y 
significaciones comunicacionales, en especial en los encuentros festivos como se explicará más 
adelante, los cuales se desarrollan en el contexto sociocultural comunitario y por ende un contexto que 
. Fuente: cortesía Lenín Aguilar. 
 
                                                          
∗ La vestimenta que portan las jóvenes en la fotografía no corresponde al pueblo runa de la comunidad 
Bramadero Grande, la foto fue tomada un día de fiesta donde se representaron danzas con música y vestimenta de 
otros pueblos runas de la Sierra ecuatoriana. 
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implica interacción, por las dimensiones de la cultura de este pueblo se puede decir que es una 
interacción netamente simbólica con base en su cosmovisión.  
 
Para analizar las relaciones comunales alrededor de la música tomaré las ceremonias y fiestas más 
representativas como el Matrimonio, Wasi Pichay, Velorio, Carnaval y Fin de Año, ya que por su 
proceso mítico y ceremonial son portadoras de principios religiosos y culturales, roles y funciones 
sociales, que permiten tener un panorama más amplio de las relaciones que se establecen durante un 
ambiente festivo en el que se encuentra inmersa la música andina con rasgos ancestrales. 
 
4.1 Música, fiesta y religiosidad en el contexto sociocultural de la comunidad Bramadero 
Grande. Testimonios 
 
4.1.1 El Matrimonio en medio de rituales de unión, amor y huida 
 
Testimonio  
 
Hace no mucho tiempo… 
 
En un viejo cabañal, 
vive, vive una indiecita, 
me ha robado el corazón 
y sólo me quiere a mí. 
Me juró bajo un Lopal, 
olvidar a su galán 
y quererme sólo a mí.   
 
(El cabañal, fox incaico, Hermanos Guaranga) 
 
El palabreo: amor, deseo y huida 
 
Nubes rojizas se apagaban en el cielo. La Luna hizo su entrada brillante en el horizonte. Caía la noche. 
La empinada ladera, el cerro, el urku, se mostraba imponente y casi  inaccesible. Los silbidos de los 
mirlos en retirada  y el croar de las ranas en el fondo de la quebrada  estremecieron a “Bartolo”, que 
estaba distraído, ansioso e ensimismado en sus adentros.  
 
¿Qué producía tal recogimiento? Quizás era la sonrisa tímida y sugerente de “Martina”. La mujer que 
durante un cabe de papas lo conquistó. “Martina” solía capturar con una mirada. Siempre estaban 
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presentes en su mente las imágenes del día en que ella le dio el sí. ¡Ah! ¡Qué días aquellos! Exclamaba 
“Bartolo” y su rostro moreno se iluminaba a la vez que su cuerpo regordete y mediano parecía flotar. 
Bastaron unos cuantos días en medio de interminables huachos de papas para saber que deseaba 
casarse con ella.   
 
Y ese día iba al encuentro de su destino, al encuentro de su ventura o su desgracia, ¿quién sabe?, “sólo 
Diosito es el que todo lo dispone”. “Bartolo” aligeró el paso, aunque no hablaba pude percibir su 
agitación y presentimiento, su corazón parecía cantar acompañado del sonar de las hojas de los 
eucaliptos. El viento levantaba su poncho, el frío helado del verano golpeaba su rostro.  
  
Yo acompañaba a mi padre que fue nombrado Pungo Paskana. Junto a “Bartolo” y varios seres 
envueltos en ponchos y anacos, quienes además transportaban el palabreo, caminábamos a prisa 
estropeando los rastrojos de la cosecha para atravesar la loma más alta de la Comunidad y llegar hasta 
la casa de “Martina”.  
 
Mientras tanto el padre de “Bartolo” hacía sugerencias al Pungo Paskana: “Compadrito vos verás que 
decir para que nos reciban bien”, decía en medio de una bocanada de trago. La estela de voces se 
hacía más y más fuerte, las risas promovidas por el calor del trago y la caminata inundaban el silencio 
cómplice de la noche. A lo lejos una luz tenue y aullidos de perros. Fue el primer indicio de que 
estábamos cerca. 
 
Había que detener la marcha. Mientras el Pungo Paskana y el padre de “Bartolo” seguían, nosotros 
aguardaríamos la señal convenida. Nos refugiamos en medio de los arbustos de chilca, atentos, alertas. 
“Bartolo” parecía más tranquilo, en medio de tanta incertidumbre se sentía acompañado. ¿Qué estará 
pasando? Nos preguntábamos. Mil ideas por la mente, como si ante cualquier sonido quisiéramos 
adivinar lo que estaban viviendo  quienes se adelantaron para hacer la proposición al padre de 
“Martina”.  
 
¡Semejante ladran perros! ¡Ya prendieron foco! ¡Ya llegaron! Fue el avistamiento del vigilia y por 
tanto la señal. Salimos del escondite. Todos al parecer se ubicaban en sitios estratégicos. Y yo los 
seguía con los ojos bien abiertos y siempre a la expectativa.  
 
En casa de “Martina” 
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Fueron recibidos con una sorpresa llena de complicidad. El padre de “Martina”, entre un ¡vengan, 
vengan!, ¿cómo así a estas horas?, correteaba a los perros para que no ataquen a los recién llegados. 
Les hizo pasar al corredor de la casa e indicó una banca tambaleante para que se sentaran.  
 
El Pungo Paskana se aprestó a brindar el trago e iniciar con la petición de mano. El padre de 
“Martina” un tanto extrañado lo interrumpió: ¿A qué se debe la visita? ¿Cómo así me brinda trago? 
El Pungo Paskana manifestó el compromiso adquirido por “Bartolo” y “Martina” y deseaba saber si 
el padre de la novia tenía a bien o no que se realice el matrimonio. 
 
-¿Quién será el novio?, ¿no conozco?, ¿será bueno, será malo?, ¿mi hija no quiere cazar todavía? 
 
Tantas preguntas aturdieron al Pungo Paskana, se aprestaba a emprender la defensa y la conveniencia 
del matrimonio cuando el padre de “Martina” dio una sorpresa: “vamos a llamar a la que está de 
novia para saber que dice”. 
 
¡“Martina”! ¡”Martina”!, ¡ven! Gritaron a viva voz sus hermanos menores, mientras la bulla alborotó 
el gallinero y los perros se enredaban en sus pies. Pero “Martina” no respondió. A brincos entraron los 
niños al cuarto entreabierto, pero estaba vacío.  
 
Los gritos que llamaban a “Martina” llegaron hasta nosotros y todos empezaron a descender en 
precipitada carrera. ¡Busquen, busquen! ¡Allá va! ¡Por la parba de paja! ¡Qué no se vote a la 
quebrada!, la confusión fue generalizada, gritos, silbidos y ladridos.  
 
No sé por cuanto tiempo se la buscó ni cómo la atraparon, pero “Martina” apareció jadeante con su 
anaco salpicado de tierra, restos de montes y paja, la sujetaban por los brazos unos cuantos hombres 
para evitar que vuelva a escapar. 
 
Compromiso, unión y bendición 
 
Qué linda, bella y dulce 
es la vida del que ama, 
por eso te quiero samba 
ingrata negra del alma.  
 
(El cabañal, fox incaico, Hermanos Guaranga) 
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Presentaron a “Martina” ante su padre. Éste la interrogó: ¿Quieres casar con “Bartolo”? ¿Ahora 
dime, para qué andando de novia? “Martina”, con un hilo de voz dijo sí, sí quiero.  
 
A muchos nos volvió “el alma al cuerpo”. Los rostros cansados y asustados se tornaron sonrientes y 
complacidos. “Bartolo”, un tanto cabizbajo ante el respeto que inspiraba el padre de “Martina”, hizo 
la entrega de una parte del palabreo (6 botellas de trago grandes de esas donde vienen tres litros de 
gaseosa, un paquete de cigarrillos y un paquete de velas); mientras tanto su madre pidió la cocina para 
preparar el café. Media hora más tarde nos aprestábamos a comer el resto del palabreo  (un balde de 
mote, un balde de carne cocinada de borrego, café y pan). 
 
Ritual 
 
“Martina” y “Bartolo”, con su mirada enlazada se arrodillaron en medio del cuarto. Las velas 
encendidas a su alrededor dieron sombra a sus rostros tímidos. Hicieron el maki japina, juntaron sus 
manos a la espera de su unión. El padre de la novia procedió a realizar la tinguina, con una faja que se 
usa para amarrar el anaco envolvió a la pareja en señal de unión y para fortalecer su compromiso.  
 
El ritual concluyó. Era el momento de la despedida. “Martina”  se fue con “Bartolo”. Saltó a flote la 
nostalgia, ahora tenía otra casa, otro hogar, tenía que dejar a los suyos para formar su propia familia.  
Sus padres y familiares se reunieron para establecer las fechas para los matrimonios civil y eclesiástico.  
 
Las luces se apagaron. Poco a poco la noche nos envolvió nuevamente. Estábamos de regreso e íbamos 
hacia el descenso de la pendiente y el vacío de la quebrada.   
 
Ritual, después de la ceremonia Católica 
 
Cuando todos estuvieron acomodados “Martina” y “Bartolo” fueron arrodillados en el centro del 
patio. Los padres de la novia se acercaron, también el encargado de pasar el trago y otro encargado de 
la chicha. 
 
El rostro de “Martina”, pálido y desconcertado se reconoció en las paredes de barro. Extrañamente el 
lavadero donde tantas veces sacudió la ropa de sus hermanos parecía desprender una frescura que se 
confundió con los pinos y las amapolas. Quizás fue la brisa pero el ambiente se llenó de un olor a 
flores silvestres,  de olor a campo. Ella, adornada con binchas y cintas de colores y una flor como 
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corona en su cabeza, con la pollera morada y cobijada por un paño de fleco, dio un vistazo a la casa por 
donde minutos antes retozaba preocupada por los invitados, pendiente de que tuvieran en que sentarse 
y que se les sirviera trago. 
 
Inició la entrega de la bendición. “Tienes que portarte bien con tu marido, debes ser una buena mujer, 
una buena mama y una buena esposa”, dijo el padre de “Martina”. “Vos “Bartolo” cuidado estarás 
pegando, trabajarán bastante, sembrarás granito para que tengan que comer”, afirmó  la madre de la 
novia entre sollozos.  
 
Los novios recibieron bendiciones acompañadas de consejos y buenos deseos empezando por sus 
padres, de sus familiares, amigos e invitados. A cada persona que pasaba ante los novios le brindaban 
dos copas de trago y una taza de chicha. Luego de la comida llamada también boda,  la novia y los 
familiares e invitados de la parte del novio se retiraron.    
  
¡Qué viva la fiesta!, ¡qué vivan los novios! 
 
En casa de “Bartolo” 
 
Desde Guaranda para todo el Ecuador y el mundo entero, que lo gocen con cariño, te lo dice 
Manuelito Rea. Sí, sí, sí, sí, sí, sí, sí. Si me quieres corazón sigue, sígueme no más. Si me quieres 
Rosita júrame todo mi amor, si me quieres…Un equipo de música despedía las primeras letras de la 
canción del grupo Ñucanchik Ñan, era el anuncio para que los asistentes empiecen a bailar.  
 
Alzando los brazos, unos, zapateando otros, hacían girar a sus parejas. ¡Y como se baila!, gritaba el 
padrino,  asííí ¡haciendo bomba, haciendo bomba!, respondían entre que batían el anaco o recibían las 
copas de trago. ¡Y como se goza!, continuaba el compadre, asííí, insistían. 
 
La música retumbaba en los oídos y hacía vibrar los ventanales de la casa nueva. Los niños correteaban 
pues habían armado un juego, el de las cogidas. Una anciana espantaba a los perros y gallinas. Era un 
día de gran alboroto. Todos se disputaban una pieza con la novia. Más invitados llegaban, traían bajo 
sus ponchos y pachalinas panelas, botellas de gaseosas o trago; otros cargaban sacos de maíz o papas. 
“Bartolo” los recibía con una amplia sonrisa, ¡pasen, pasen!, decía, sírvanse un tragito.  
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Las enormes ollas desprendían el olor de las gallinas. Los fogones alargaban las lenguas del fuego. Las 
cocineras caminaban a tropezones. Mientras unas apilaban los platos, otras despedazaban sobre bateas 
de madera los cuyes asados. “¡Manuela!, saca más chicha”, “hay que picar la cebolla”, “Dolores, 
pondrás color en el caldo”, ordenaba la encargada de la cocina.    
 
Por fin, el Aulajano recargado hacia su lado derecho por el peso del balde que jalaba, apareció con de 
mote. Los bailarines descansaron un rato. Los invitados sacaron la huanllana, donde depositaron el 
mote y la comida o boda que se sirvió.  El menú consistió en caldo de gallina con fideo lazo, colada o 
api de habas con carne de borrego,  cuy con papas y trigo pelado con dulce. El Aulajano repartió la 
comida empezando por el padrino, novios, familiares más cercanos hasta llegar a los invitados. El 
padrino del matrimonio recibió media gallina y un cuy asado entero. 
 
Ritual 
 
De pronto, alguien penetró en el patio gritando, ¡ya viene el soya!, ¡ya viene el soya! Muchos se 
desparramaron en el patio aún con las huanllanas en las manos. Eran los padres, familiares y amigos 
de la novia, quienes se acercaban bailando al ritmo de un tambor,  un rondador y el sonido ronco y 
huidizo de un aparato electrónico.  
 
Para que sean recibidos con mayor entusiasmo, “Bartolo” hizo señas al encargado del equipo de 
sonido para que suba el volumen. Una vez más Ecuador, desde el pueblo indio Puruhá,  vuelve el 
Hechicero de la música nacional, Baltasar Paca. Esa, esa. Para que bailen y gocen en todos los países 
de Latinoamérica. Ay un pasito hacia adelante guambrita y otro pasito media vuelta cholita, una 
sonrisa muy alegre guambrita, y tu pollera así gire cholita…Y a este ritmo bailaron el que cargaba la 
soya (un barril de chicha) y sus acompañantes.  
 
Los padres de “Bartolo” entregaron una olla grande de colada o api de habas, un balde de 20 litros con 
carne cocinada de borrego, platos y cucharas, para que los visitantes coman un tanto alejados de la 
casa. 
 
Luego, un borrego que amenazaba con cornear al que lo arrastraba hizo la entrada en el patio. El 
encargado de la soya armado de una beta lo correteó en el intento de lazarlo.  Hasta que sudoroso y con 
el borrego que continuaba amenazando al que se acercaba se retiró junto a sus acompañantes hacia la 
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casa de la novia para continuar con la fiesta. Fueron dos fiestas, cada una por su lado, que se 
extendieron unos tres días más. 
 
4.1.2 Aunque la música suene triste, la alegría del alma la transforma 
 
Testimonio  
 
 Rituales de satisfacción 
 
 
Los arados, los sembríos, las cosechas y su amor, dan  al indio en este mundo  alegría en su dolor. Por 
donde quiera que vaya toca triste el rondador porque en su alma hay sólo pena,  sufrimiento y gran 
dolor…145
                                                          
145 Lamento del indio o Los arados, sanjuanito, compositor Marco Vinicio Bedoya Marín. 
 
 
Pequeños parlantes colgando de las vigas que sostenían la casa nueva un tanto deforme porque aún no 
estaba terminada, evocaban este sanjuanito de ‘lamento’ pero que a la vez invita a la alegría por la 
vida, por la tierra y por el amor. La música inundaba el ambiente para causar un eco aún más grande 
con los ruidos de la construcción, lo cual avisaba del acontecimiento hasta la colina más próxima. 
 
Este día era uno de esos que causan mucho movimiento. Un día esperado.  Porque tener un lugar donde 
vivir con las personas que se quiere es motivo de celebración. Para esta familia han sido años de deseo, 
sufrimiento y empeño, por tanto es un sueño hecho realidad.  
 
Quizás la música no acompañaba al momento -por esto del ‘lamento’-, cualquiera lo pensaría así. Pero 
“Facundo”, un niño de ojos vivaces y cachetes rojos, bastante alegre y soñador, saltaba y se 
zarandeaba sobre la parba de paja. Era una tarde brillante. Eso era, de allí la alegría. “Facundo” 
parecía galopar por los caminos de la ilusión.  
 
¡Facundo!, gritó “Mama Transo” desde el mojón, muy cercano a su choza y lindero con otra 
propiedad. Apura con la paja ¡Facundo!, ¿carajo guambra a donde fue pues?, musitó un tanto enojada 
mientras entraba a la carrera en la choza humeante por la preparación de la merienda.  
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Aunque los gritos lo volvieron en sí, “Facundo” no duró ni un segundo en distraerse nuevamente. Es 
la naturaleza de los niños, olvidar y continuar, con la misma sonrisa y con la misma alegría. Su mirada 
estaba situada en un punto, un sitio o un color cualquiera, con una sonrisa representaba todo su mundo. 
Lo cierto es que “Facundo” cambio el deber de un mandado por dar rienda suelta a su imaginación, a 
su necesidad de ser niño. 
 
Unos pasos atrás de la choza los martillos hacían una orquesta de tacs, tacs y tacs. Era el día del Wasi 
Pichay, del tape de casa. Grandes bloques de adobe como base y madera de eucalipto para el armazón, 
formaban parte de la estructura que demoró casi un mes en pararse.  
 
“Mama Transo”, una anciana encanecida pero que aparentaba menos edad de la que tenía, agitada y de 
rato en rato alzando su pesado y largo anaco o levantando el sombrero que le impedía divisar con más 
claridad los quehaceres, entraba y salía de la choza, ya sea para atender los pedidos de “Ángel”, el 
maestro constructor o para avistar a “Facundo”, su nieto. 
 
Los vecinos llegaban con la jocha para felicitar por la casa nueva. Otros se presentaron en la mañana 
para la minga y así ayudar en todo lo que haga falta. “Mama Transo” no se daba abasto, pero no 
dejaba de sonreír; recibía a sus amigos, a sus compañeros del día a día con los brazos abiertos; 
apilonaba los mellocos, las papas y corría a guardar en la choza los bastimentos que le regalaban. 
 
Las mujeres presurosas barrían todo desperdicio de la construcción. Mientras tanto “Miguel”, resultó 
ganador de la kumba botella. Él fue quien puso la última hoja de zinc en la casa. Y “Eudoro”, a quien 
eligieron como padrino de la casa, elevaba una cruz para que “Miguel” la depositara en la cúspide del 
techo.  
 
Cuando la casa esté lista para ser habitada, el padrino tendrá que convocar a la bendición, además de 
donar la puerta. Para la bendición, al menos hasta años atrás, era necesario la presencia de un 
sacerdote. 
 
Tres hombres fuertes rodearon a “Ángel”. Él pretendió huir. Lo ataron de la cintura con una cuerda 
para dejarlo suspendido de una biga, exactamente en la mitad de la casa nueva. De esa manera se 
prueba su capacidad como constructor -con su propio peso-.  
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“Facundo”, luego de su juego y tras perseguir a un pajarillo desvalido por el bosque del vecino,  llegó 
justo a tiempo. Acomodó la paja bajo el maestro que se balanceaba temeroso de una caída. Un coro 
divertido y cómplice gritó ¡traigan candela!, “Mama Transo” apareció con carbón encendido.  
 
La humareda abrazó al maestro constructor. Daba la impresión de que se ahogaba, pero era una prueba 
que tenía que pasar y todos lo animaban. Los presentes aunaron sus deseos para que los malos espíritus 
se alejen de él y no se queden en el lugar.  Para que lo liberen, el maestro tuvo que pagar un litro de 
trago y repartirlo a los presentes al igual que “Miguel” con su kumba botella.  
 
“Mama Transo” y “Ángel” iniciaron el baile. La alegría en sus rostros daba a notar la satisfacción 
luego de un largo esfuerzo. Fueron rodeados por otros bailarines que no dejaban de lanzar ¡vivas! por 
la casa nueva y por la actitud luchadora y alegre de su dueña. Todos compartieron una merienda 
preparada con “cariño”, decía  “Mama Transo”, y festejaron hasta el amanecer.  
 
 
4.1.3 La muerte: símbolo de desaparición y esperanza 
 
Testimonio  
 
Esta historia es una historia de la niñez. Si bien ocurrió hace mucho tiempo, no deja de ser verdadera. 
La tengo presente. Cuando la muerte se cola en el corazón es imposible no recordarla. Y para darle 
mayor fidelidad me he reunido con mis padres Mercedes Pazos y Flavio Borja, así no evitaré ningún 
detalle, juntos asistimos a esta historia, la de “Mama Naty”.  
 
También tengo recuerdos de otras muertes. Aunque no parezcan son muchas. Y al ser muchas me hace 
imposible no relacionarlas.  A la primera que asistí, fue a la de mi abuelo, del que apenas me quedan 
rastros, sólo tengo una vaga idea de su rostro blanco y su cabello rizado. Ya en la juventud, a las de mis 
dos abuelas. Ellas tuvieron una vejez larga, pero una muerte lenta y dolorosa debido a las 
enfermedades y a la pérdida progresiva de la memoria.  
 
Para mí las muertes son historias parecidas. He ahí la relación. Se unen en el dolor de una soledad 
absoluta y en una canción símbolo de lo sentido en esas muertes y quizás también de las que vengan, la 
música a veces habla de lo que no podemos decir.  
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Es la misma canción que me acompaña en la redacción de este artículo y a la que recurro incluso 
cuando lo corrijo; también es una forma de ponerle música a la narración ya que como se verá más 
adelante “Mama Naty” no tuvo música, la cual durante un velorio y entierro recuerda al difunto en sus 
mejores actos, en su don de gente y lo despide con alegría. 
En las alturas de las montañas 
existe un pobre rancho. 
Una viejita todas las tardes 
llora y suspira ahí... 
triste es la vida así, 
quiero mejor morir. 
 
Suenan las notas del fiel rondador 
en los labios del indio 
que brinda su amor, 
a la dueña de su corazón. 
 
Hijo de mi alma 
de mi alma hijo mío, 
donde existes, no te oigo, 
no te veo, donde estas? 
 
Contesta a tu viejita 
que te llama y no respondes 
al cariño de tu madre, 
y a la voz del corazón. 
 
Te marchaste una mañana 
presuroso y agitado, 
que volvías me dijiste 
que volvías al partir... 
y no vuelves a tu casa, 
ni a tu casa ni a tu madre 
que te llama, .que te extraña, 
que por tí se muere ya. 
Vuelve pronto mi adorado, 
mi consuelo, mi esperanza, 
que te espera 
mi angustiado corazón. 
 
Todas las tardes, junto a la puerta 
suspira y llora así. Hijo de mi alma... 
de donde existes, vuelve prontito a mí. 
 
Más una noche  tras lento paso 
vino la aurora así... 
pálida y fría junto a la puerta 
estaba muerta ahí...ahí...ahí...ahí. 
 
(Canción de los Andes, fox incaico, Paulina Tamayo) 
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Tal cual vivimos, morimos, es un ciclo que hay que cumplir. Es más, siempre estamos viviendo y 
muriendo. Pero cuando llega el ocaso de ese vivir y morir surge el desconcierto por la desaparición 
física, es entonces cuando empieza la búsqueda en medio del dolor.  
 
Esta búsqueda tiene respuesta, la de la cultura, y está llena de símbolos con sus significados, los cuales 
se agrupan en una serie de ritos y cultos. Y esto es lo que expongo en las páginas posteriores, que se 
salen de cualquier apreciación personal, a pesar de mi presencia en los sucesos, para centrarse en la 
vida de la comunidad Bramadero Grande cuando la muerte se hace presente.    
 
La partida 
 
Los rumores venían de todos lados. “Mama Naty”, estaba a punto de partir. Las pocas medicinas que 
de repente tomaba ya no hacían efecto. Su cuerpo las resistía. Y también su alma acongojada. Fueron 
noventa y tantos años de persistir en la vida. Los golpes de ésta surcaron su piel y la marchitaron 
lentamente.  
 
Para quienes la conocieron años atrás fue una runa ágil, metida en las labores  del campo, del pastoreo 
y del hogar. Pero hace poco la vieron asida a un bastón por la puerta de su choza, construida a mitad de 
una loma bastante empinada y casi peligrosa. Eso cuando no se tumbada sobre un camastro con base de 
palos de eucalipto, relleno de paja y protegido por una gruesa frazada de lana de borrego.  
 
A “Mama Naty” la visitaban constantemente, querían despedirse. La muerte estaba presente en aquella 
lúgubre habitación. No sólo en su expresión más simple, en ese cuerpo casi inerte, pálido y sordo, sino 
que impregnaba el ambiente hasta el punto de aborrecerla y  en la desesperación hasta desearla.  
 
Apenas empezaba a clarear el día, gruesas masas de humo salían desde el diminuto patio que rodeaba a 
la choza de “Mama Naty”.  Fue entonces cuando la noticia de su muerte fue pública. Ocurrió en la 
madrugada. Quienes estaban con ella limpiaron todo, recogieron la basura y la encendieron en el patio 
para que el humo de aviso de lo ocurrido.  
 
El cuerpo fue colocado en la mitad de la choza, pero sin mudarlo del camastro. El masha (yerno) de 
“Mama Naty”, estaba al frente. Él, antes del amanecer ubicó a las cocineras en una improvisada tullpa 
cubierta con plásticos e inmediatamente dispuso los trámites legales y religiosos así como la compra 
del ataúd.  
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Son los yernos de la persona fallecida los encargados de las actividades que implica un velorio, si no 
los hay, una nuera es quien designa un representante para que cumpla con estas funciones.  
 
Cuando el masha designa alguna función, esta no tiene que recaer sobre un familiar de la 
persona fallecida. Ellos están dedicados únicamente a acompañar el cadáver de su ser querido. 
Si realizan alguna actividad les imponen una multa que generalmente consiste en una botella de 
trago. (Flavio Borja, 2011). 
 
Una vez que el ataúd llegó y se introdujo el cuerpo, todos los familiares lo rodearon. Gruesas lágrimas 
rodaban por los rostros cansados y soñolientos. Sus hijas y nietas lloraban mientras la recordaban, en 
cada lamento decían una etapa de su vida y de su forma de ser. Su llanto se volvió canción, una 
canción de despedida y a la vez de esperanza en un próximo reencuentro.  
 
 “Mama Naty” se fue con su mejor atuendo, con el que ella hiló. Estaba con sus collares, sus aretes de 
monedas de plata y el tupu en el reboso, además del bastón en el que se apoyó los últimos días, su 
ñakchana (peine) y el mate para que tome agua. 
 
En medio del dolor los preparativos del velorio continuaron con gran agilidad. Pelaron una enorme 
vaca. A cuya carne le pusieron un cuidador, este en adelante dispondría que pieza del animal se 
cocinaba. El desorden imperaba en medio de las funciones previamente establecidas. Todos estaban 
muy conmovidos a pesar de que el desenlace era de esperarse.   
 
La gente de la Comunidad llegaba con los aukys. Era una visita tras otra. Se acercaban a los deudos con 
panelas, dinero, fundas y hasta costales de arroz o papas, etc. Ésta es una manera de estar presente en el 
dolor de la familia y apoyar en cualquier necesidad. Luego, eran invitados a comer la carne de vaca en 
sopa de arroz de cebada, mote de maíz con arveja y trigo, colada de habas con la misma carne, avena 
con dulce y arroz con la sangre del animal.  
 
La noche 
 
Ya en la noche varios focos alumbraban un perímetro considerable para no dificultar la caminata hacia 
la vivienda. Los pisos de la choza y la casa nueva eran un relleno de paja para evitar el frío del 
invierno. Amarraron a los perros ante cualquier ataque ya que no dejaban de aullar y corretear. 
Troncos, tablones y costales hacían las veces de asientos. Todo esto a fin de que los acompañantes 
estén lo más cómodamente posible.  
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Esa noche, fue casi una hazaña avanzar a través del lodazal, sufrimos varias caídas hasta llegar a la 
parte del camino protegido par la piedra y el pikuyo. Afortunadamente los plásticos nos cubrían de la 
llovizna. Lo demás fue cuestión del guía, mi padre, que nos alumbraba desde un foco portátil. A las 
ocho más cuarto de la noche nos divisaron los perros de “Mama Naty”.  
 
A la habitación donde se encontraba la difunta le aumentaron unas cuantas flores y grandes velas 
blancas, lo cual daba al recinto un aire solemne. Saludamos de mano a todos los presentes, esta es una 
norma de educación y respeto ya que estaríamos en su compañía gran parte de la noche. Un bulto de 
paja cubierto por su saquillo fue nuestro asiento, esto luego de una abundante merienda.  
 
Pronto el lugar se transformó en un bullicio con anécdotas de los presentes, preguntas acerca de la 
muerte de “Mama Naty”, chistes de los que cualquier despistado era víctima, llantos y juegos de los 
niños y niñas que a veces sacaban de quicio a sus padres un tanto apenados y molestos por el trance. 
Muchos perdieron parte de su cabello por dormirse, esta es una regla, a quien se duerme le prenden 
fuego, de la vigilancia se encarga el masha.  
 
Traslado 
 
Y así transcurrieron tres días desde que “Mama Naty” murió. A primera hora, en la mañana, sirvieron 
un desayuno sustancioso. Anteriormente el masha designó a cuatro voluntarios como parte de la yunta 
de bueyes, a quienes ‘pastaron’ hasta que les toque cargar con “Mama Naty” al cementerio. Durante 
todo el velorio comieron de las mejores reservas para que su fuerza y resistencia aumente. Y en sus 
hombros, esa mañana antes de partir, “Mama Naty” dio tres vueltas a su choza, fue su último recorrido 
por el lugar donde vivió y murió, así recogió sus pasos.  
 
Los lamentos subían de tono. Como si con ellos la detendrían. Pero ella continuó su camino. La 
siguieron por lomas y quebradas. Después de una considerable distancia hacían pausas para que los 
cargadores descansen. Sin embargo, avanzaban a paso ligero con el objetivo de no retrasar la misa. 
 
Dos horas y media tardaron en llegar hasta la iglesia San Pedro de la parroquia Guanujo. Allí las 
campanas anunciaron la misa, que fue corta, con un sacerdote llamando al arrepentimiento  y sumisión 
a cambio de la salvación. 
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El traslado del cuerpo al cementerio fue bastante ordenado y silencioso. El cansancio los mantuvo en 
calma.  Aún los niños portando flores marchitas sobrantes del velorio y algunas recogidas por el 
camino, daban un aspecto sombrío a la caravana.   
 
El masha escogió entre los acompañantes a cuatro cavadores para la tumba. Pagó una botella de trago 
a cada uno. En media hora, la  agilidad de los hombres metió en un hoyo profundo y cuadrado a 
“Mama Naty”. Ella no tuvo música, pero en el mundo runa la música está presente no sólo en el llanto 
de los deudos, sino también en cualquier elemento de la Pacha Mama, quien los cobija. 
 
La música a veces es un privilegio de quienes tienen un poco más de dinero. Pagan a grupos de 
música que acompañan al cadáver hasta su última morada y en el cementerio cantan todos los 
acompañantes. La música que se toca en un funeral es la preferida del difunto. Generalmente, y 
según yo he podido saber, la canción Vasija de barro, se la toca en el velorio, mientras que la 
canción Panteón generoso en el cementerio.  Sin embargo, para el runa de esta Comunidad y 
para todos quienes en ella vivimos, la música está presente en el ambiente, al pasar por una 
quebrada, en el soplido del viento, en el agitar de las hojas de los árboles. Además, en la 
comunidad de Totoras Kurikingue existe un cementerio dedicado para las personas que no 
pueden pagar un entierro en otros lugares o que han sido abandonados por sus familiares, los 
miembros de la Comunidad toman parte en este tipo de asuntos, lo importante es brindarles una 
despedida digna.  (Mercedes Pazos, 2011). 
 
 
Nubes negras poblaron el cielo. Amenazaba con llover. Sin embargo, encontraron una especie de 
covacha en el mismo cementerio. Aprovecharon para comer el kukawy, es decir la tonga. Las 
pachalinas hicieron un largo camino donde colocaron mote, arroz, mellocos, carne de res, pan, queso y 
gaseosas.  
 
Luego, todos los acompañantes se embarcaron en varios carros que los llevarían nuevamente hasta la 
que fue casa de “Mama Naty”. Allí, merendaron, consumieron licor y permanecieron en vigilia toda la 
noche. 
 
Al día siguiente del entierro, lavatorio 
 
Después del entierro realizaron una limpieza en el lugar donde se llevó a cabo el velorio. Una cobija 
tapó la paja y hojas de marco encendido con el objetivo de humear todo cuanto existía en el hogar 
donde vivió “Mama Naty”. Los familiares más cercanos se despojaron de varias prendas y se les 
introdujo en el centro de la humareda. Fue una manera de vivir el purgatorio. A los que fueron buenos 
y cuidaron de “Mama Naty”, el humo que representaba a su espíritu no les afectó.  
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En la tarde, acudieron al estero más cercano, el Makahuco. Grandes pacas de ropa sobre sus hombros y 
en huando, era la ropa y todo lo que usó en vida “Mama Naty”. Lo cual lavó una mujer a quien pidió 
de favor el masha. El masha ‘arreaba’ con ortiga a la gente para que nadie se quede. Las cocineras 
cargaron con las ollas y todo lo necesario para el servicio del café.  
 
La cocina se improvisó en la orilla del estero sobre cuatro piedras grandes y redondas. La leve garúa  
impedía que el fuego encendiera las hojas más no fue impedimento para las diestras cocineras. Y 
pronto hervía una olla de aluminio con café negro y leche en su interior.   
 
El lavatorio o baño de los presentes, y señal de purificación, se realizó con un jabón envuelto en 
plantas de sigse, mora y ortiga. El masha bañó a los hombres y en la ropa de cambio sopló trago y 
humo de cigarrillos. Además, a los hombres les cortaron el cabello, cada uno de ellos pagó a un 
peluquero improvisado pero bastante entendido en el asunto, el dinero sirvió para comprar queso, más 
pan y trago.  
 
Luego de estos rituales vino el café en leche con sánduches de queso. Asistieron nuevamente a casa de 
“Mama Naty”, allí consumieron el mondongo (cabezas y extremidades) de los animales que se pelaron 
para el Velorio. Y cada cual para su respectiva casa. 
 
Un mes después, misa de honras 
 
En la noche, familiares, conocidos y amigos de “Mama Naty” se reunieron para velar sus prendas. 
Sobre una mesa en medio de la casa nueva acomodaron la ropa como si allí yaciera un cuerpo. Fue una 
noche larga con comida, recuerdos de “Mama Naty”, bromas, café y cigarrillos. 
 
La combustión de las grandes ollas humeaba todo la casa, otra comida  se sirvió a la madrugada antes 
de asistir a la misa en recordatorio de la difunta y para pedir que su alma descanse en paz. Luego, 
visitaron la tumba en el cementerio y se dirigieron nuevamente a la casa de Mama “Naty” para 
compartir la merienda. 
 
 
4.1.4 Sumakmari Carnaval, ¡bien bonito es Carnaval! 
 
Testimonio  
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Eran parte de las antiguas celebraciones de los grupos regidos bajo los cacicatos de Los Chimbus 
danzas y cantos con música del pingullo y el tambor, además de los disfraces y rostros pintados, harina 
de maíz, agua y flores en alusión al equinoccio de primavera. El Carnaval es una cerebración a la Allpa 
Mama, con danzas cantadas por su generosidad cuando provee no sólo de los alimentos sino también 
de todo cuanto inspira la vida.  
 
El Carnaval sinónimo de deleite, transformación y liberación para el mundo occidental sustituyó al 
Pawkar Raymi, mes de la primavera, donde es más visible la belleza del florecimiento de los sembríos 
y se unen el principio y final del año solar, sin embargo es muy notoria la raíz andina a cada instante de 
las celebraciones. 
 
A la voz del Carnaval todo el mundo se levanta 
 
En estas tierras el Carnaval es la fiesta que más expectativa causa. Las calles se llenan de jóvenes que 
persiguen con globos rellenos de agua a las mujeres solteras. Es la época del galanteo público, donde 
aflora el cortejo entre el juego y el deseo. Salen de los guardados los discos que contienen la música 
típica, la cual suena en cada esquina y es de un ritmo pausado, saltarín, un tanto melancólico pero a la 
vez fuente de alegría y poesía.   
 
En los hogares, barrios y vecindarios los preparativos para los desfiles, las comilonas y para el 
recibimiento de los invitados se agilitan y son más notorios, a pesar de que se los prevé prácticamente 
con un año de anticipación.  
 
Coloridas comparsas engalanan las principales avenidas desde ya adornadas con globos y serpentinas. 
Los ritmos modernos se combinan con los tradicionales en una mezcla de alegre nostalgia. Aparecen 
los más alocados disfraces,  coreografías con ánimo de provocar desenfreno para un festejo alegre y 
dinámico y sorpresas que  son siempre el complemento de una fiesta que parece no tener fin. No hay 
colegio, escuela o universidad que no participe.   
 
Los días del carnaval se vive con intensidad. Es la época de los reencuentros, del retorno y el 
reconocimiento en una cultura arraigada en lo profundo de sus habitantes.  
 
La Comunidad ante el Carnaval 
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En la comunidad Bramadero Grande, un mes antes de los días establecidos en el calendario oficial para 
el Carnaval, durante una reunión comunitaria se elige por votación al Taita Carnaval, a la Mama 
Carnaval y a la Ñusta. Dos semanas antes preparan las danzas además de las coplas y música para el 
canto de estos tres personajes, quienes se presentan con vestimenta muy antigua, para mayor fidelidad 
a las tradiciones andinas. Muchos de los cantos son en kichwa y las danzas tienen interpretaciones en 
guitarra, acordeón y bombo. 
 
La Mama Carnaval y la Ñusta visten con anacos y rebosos tejidos e hilados de forma manual y a base 
de lana de borrego y sin colorear; están adornadas con cintas, aretes de plata, tupus, shigras tejidas con 
varios colores y motivos andinos, collares, fajas de colores y blusas bordadas. La Mama Carnaval 
carga con cuyes asados, chigüiles, mote y un pondo pequeño con chicha, que son parte de las ofrendas 
a la Pacha Mama. 
 
Los preparativos congregan a toda la Comunidad. Son varias noches que se reúnen, desde hace ocho 
años. Después de la puesta del sol, cuando las labores en el campo llegan a su fin, asisten a enriquecer 
la programación del Carnaval, ya sea alentando a quienes participan, dando sugerencias o también 
como espectadores que sonríen ante alguna picardía, equivocación o se maravillan por los bailes y 
cantos.  
 
Las danzas son acompañadas por el mono, un personaje encargado de bailar, castigar y controlar con 
boyero a los danzantes y su comitiva, y un policía pintado el rostro de negro con su escopeta o una 
imitación de madera, cuya función también es el control.  
 
También está presente la carishina, un hombre vestido de mujer con peluca, aretes, washcas, anaco, 
bayta y adornado con cintas y pañuelos. La carishina baila mientras los demás entonan las coplas 
siempre acompañados por la guitarra, el acordeón y el bombo. 
 
Existe un encargado que dirige a todo el grupo durante las presentaciones que se realizan en la 
parroquia Guanujo primero, donde participan las comunidades de la Organización Noroccidente con 
sus músicas, danzas, coplas y personajes típicos, si pasan estas eliminatorias continuarán la 
competencia en la ciudad de Guaranda. 
 
El proceso para la organización y participación en actividades y competencias del Carnaval por 
parte de las comunidades runas fue largo. En el año 1976 empezaron las primeras 
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manifestaciones  con comparsas en la ciudad de Guaranda y bajo iniciativas de la Escuela 
Radiofónicas Populares del Ecuador (ERPE), sin embargo fueron totalmente rechazadas por 
actitudes discriminatorias y racistas. Cuando se fortalece la FECAB-BRUNARI (Federación de 
Organizaciones Campesinas de Bolívar) el Carnaval de los runas toma fuerza y para 1996 con 
el accionar del CODENPE las comunidades rurales reciben un presupuesto del 20% del total 
asignado a la alcaldía de la ciudad de Guaranda para las festividades carnavalescas. En la 
actualidad existe un día asignado para el Carnaval de los pueblos runas. (Rodrigo Quinatoa, 
2010). 
 
 
Coplas, visitas y entierro 
 
La mañana del lunes de Carnaval, luego de un intenso recorrido por desfiles y conciertos, ya en la 
Comunidad…La fiesta continuaba; la música de las casas en fiesta se escuchaba de loma a loma, a 
pesar de que las mujeres runas tienen su Carnaval en una determinada época del año, lo cual ya no se 
ve, esta vez un grupo de jovencitas recorría la Comunidad con su música y coplas.  
 
Mientras tanto, otro grupo de jóvenes empolvados, arribaba a una casa tras huir  de los perros donde 
varias muchachas corrieron para esconderse, pero asomaban sus cabezas por las ventanas y puertas 
quizás porque entre los carnavaleros se encontraban sus pretendientes.  
 
Son tradicionales en esta Comunidad y también en toda la provincia Bolívar las visitas a casas donde 
sobre todo existen mujeres solteras.  
 
- Florcita de paraguay…shuk favorta ruraway. Ñuka warmi piñariska…amistadpi churaway. 
Sumakmari Carnaval. 
 
Esta fue la copla de entrada.  
 
- Kaynamanta kununkama…chashna, chashna purikuni. Muchita desayunaska… chinalla 
purikuni. Sumakmari Carnaval. 
 
Esta como para tomar confianza. 
 
- Ñukashi wampra kashpaka…perejilta kashturkani. Soltera wampra kunata…wakaktami 
sakirkani. Sumakmari Carnaval. 
 
Esta para expresar el sentimiento. 
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- Kuyay, kuyay sinvergüenza…manachu pinkanayan. Alli karita charisha…shuktakta 
kuyanayan. Sumakmari Carnaval. 
 
Y esta para la despedida. 
 
Estos grupos siempre están acompañados de la carishina. Es también tradición que su recibimiento sea 
con chicha y trago o gastronomía típica del Carnaval como mote con fritada o con queso y los 
chigüiles. 
 
Así transcurre la fiesta hasta el día antes del miércoles de ceniza donde es el entierro del Taita 
Carnaval. Día reservado para las cintas, que son corridas en burro, mula o caballo que pretenden 
mediante el tino y buen pulso desenvolver una cinta atada en lo alto de un palo con el impulso que da 
el animal al correr, si dicha hazaña es superada vienen los premios. Además, es el día del baile general, 
de las ollas encantadas, de la carrera de ensacados y demás juegos antes de acudir a la misa donde se 
coloca una cruz de ceniza sobre la frente de los feligreses en conmemoración del primer día de 
Cuaresma.  
 
4.1.5 Testamento, viuda, nietos y año viejo, una despedida con alegría  
 
Testimonio  
 
La comunidad Bramadero Grande en Asamblea General celebrada el 7 de septiembre de 2010, acordó 
que en la fiesta de Fin de Año habría una programación que rescate las tradiciones de su pueblo y a la 
vez fortalezca la unión  entre sus miembros, es decir un festejo en armonía donde todos participen, 
colaboren y se sientan incluidos.   
 
Aunque en el país no se tienen registros certeros del inicio del festejo y quema de los años viejos, en 
esta fecha se realizaba el Raymi por el solsticio de invierno, fiesta solemne en obsequio del Sol 
intermedio de los dos solsticios y que los runas antes de la Colonia celebraban con baile precedido de 
ayuno, donde no se comía hasta la puesta del sol, las músicas y bailes generales comenzaban con el 
aparecimiento de la Luna. 
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Mediante el proceso sincrético, el solsticio de invierno coincide con las fiestas de Navidad, Inocentes y 
Año Nuevo, y San Juan Bautista. Las fiestas navideñas generalmente se celebran con danzas de niños –
por ser la fiesta que corresponde al nacimiento del Niño Jesús- vestidos de pastores y demás personajes 
del nacimiento, éstos bailan en las posadas y velaciones.  
 
Mientras que en las fiestas de Inocentes y Año Nuevo, los runas de varias provincias de la Sierra se 
disfrazan de pastores, negros, de aves (buitres, curiquingues, etc.), o de mamíferos (pumas, osos, etc.); 
además, éstos simulan la lucha con hombre salvajes (sacha runas), quienes se presentan semidesnudos 
con adornos de plumas de colores.  
 
A esta fiesta también acuden los yumbos vestidos con una túnica corta de varios colores, se pintan los 
rostros y adornan con plumas de aves, llevan lanzas de chonta y a la espalda una bocina de cuerno de 
res, y una banda ceñida al cuerpo con incrustaciones de huesillos de aves o pájaros embalsamados. 
Estos  personajes danzan frente al Niño Jesús o Niño Dios, cuya imagen es conducida al templo por 
una nodriza o por el sacerdote, cuando la misa termina retornan bailando a la casa del prioste. 
 
En la comunidad Bramadero Grande la Navidad se vive sin mucho movimiento, más bien es una fecha 
para la reflexión. La Comunidad tiene un Niño Jesús ‘limosnado’ hace 10 años por la profesora de la 
escuela comunitaria  Rosario Manobanda.  La imagen está a cargo de un Síndico, quien la cuida y 
realiza un pequeño programa de festejo en su honor.  
 
Una semana antes de Navidad la imagen es velada en la casa del Síndico, luego pasa a la iglesia de la 
Comunidad donde se construye un pesebre, allí la imagen permanece una semana velándose, la última 
noche de velación asisten los profesores de la escuela y el 24 o 26 de diciembre se realiza la misa con 
cantos católicos y danzas de los niños y niñas de la escuela. 
 
Previas 
 
Gran estruendo causaban los voladores. Sus chillidos al explotar en el aire estremecían. Era el 31 de 
diciembre por la mañana. La comunidad Bramadero grande se vestía de fiesta. En las canchas de la 
escuela los preparativos se agilitaban a grandes gritos y con una alegre confusión. Varios curiosos 
acudían a informarse acerca del avance de las actividades planificadas desde días atrás.   
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Con su cuerpo corcovado y portando una visible tristeza, a pesar de que su careta pintarrajeada sonreía, 
el año viejo personificando a Francisco Chela,  iniciaba su recorrido. Esta vez montó sobre una yegua. 
Su viuda, sus nietos, los cuidadores y uno que otro cortejador de la viuda lo acompañaron. 
 
El baile del viejo 
 
De casa en casa iba el año viejo despidiéndose  de sus conocidos y amigos.  En cada una de ellas, su 
visita era esperaba con regocijo y apuros para atenderlo. Recorrió gran parte de la Comunidad pidiendo 
colaboración para su entierro. No faltaron los lamentos por su partida a orillas de los caminos. Quienes 
se apostaron para verlo pasar lo recorrían de pies a cabeza, criticaban sus  vestidos desgarrados y 
opacos, pero sonreían ante sus facciones emotivas, alegres y pícaras.  
 
Al llegar a una casa el viejo desmontaba con la ayuda del cuidador e inmediatamente   marcaba 
grandes pasos al sonar de la música. El baile se prendía, todos en bomba gritando ¡viva el viejo!, 
disfrutaban como si cada segundo fuese el último. Risas, cantos entrecortados, palmadas, brazos 
alzados acompañando los vivas, eran parte de las vueltas y vueltas que se daban al interior de los patios 
alborotados ya por tanto taconeo.  
 
Y hay más, los nietos del viejo haciendo travesuras y persiguiendo a los pretendientes de la viuda, ya 
que casi siempre el coqueteo vacilante de ésta encendía el ánimo de los dueños de casa, no podían 
faltar en este festejo.  
 
La despedida venía precedida de un descanso para que los visitantes se sirvan algún alimento que los 
dueños de casa tenían a bien brindar, de un último baile del viejo, un brindis con puntas y un eterno 
agradecimiento a más de la invitación para continuar con la fiesta en la escuela Manuela de Santa Cruz 
y Espejo, donde está el área colectiva de la Comunidad. 
 
 En la escuela 
 
Daban más o menos las dos de la tarde y el animador de la fiesta con micrófono en mano hacía el 
llamado para que los grupos de  danza se preparen para sus presentaciones. Frecuentemente repetía el 
orden de la programación. Además, los niños y niñas formaban una larga fila para retirar la funda de 
caramelos que repartía el Alcalde de la ciudad de Guaranda a petición de la dirigencia de la 
Comunidad. 
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Comuneros, invitados y visitantes poco a poco se agrupaban alrededor de las canchas de la escuela. Las 
notas que emitía el equipo de sonido los animaba. Muchos acudían a los puestos  de la típica canela y 
papas fritas, mientras que sus dueñas apresuraban los productos para la venta. No dejaban de lanzar los 
voladores. Todos los espacios estaban llenos por el ánimo y ritmos de fiesta. 
 
Al fin lo más esperado, por iniciativa de los miembros más jóvenes de la Comunidad, que durante 
varios días a pesar de las tardes y noches lluviosas repasaron sus coreografías, dos grupos de danza 
andina deleitaron a los presentes con sus ágiles movimientos. Sus presentaciones fueron aplaudidas 
constantemente.  
 
La Minga, un sanjuanito que llama a la unión y cooperación, fue danzado con esmero y regocijo. 
Quienes bailaban eran mujeres sonrientes con sombrero y anaco, adornadas con blusas bordadas y 
collares de colores,  y hombres vitales que ondulaban sus ponchos rojos con cada brinco y simulaban 
portar sendos azadones en plena labor.  
 
La tarde y parte de la noche transcurrió entre concursos de baile, juegos donde imperaban las destrezas 
de los participantes, campeonatos de vóley y canelazos gratuitos por cortesía de la Comunidad, además 
de piezas interminables de música que ponían a bailar a todos y un bullicio que hacía gran eco. 
 
A las once de la noche inició el concurso de los años viejos. Los competidores eran más de cuatro. 
Cada uno representó a algún conocido o a sí mismo. Como parte de las reglas del concurso estaban el 
bailar con elegancia y soltura con el monigote en brazos y el mejor testamento. El que reúna estos 
requisitos sería el ganador.  
 
Y el trofeo del primer premio recayó en el año viejo de la comunidad Bramadero Grande. El jurado 
calificador lo consideró así debido a su angustioso pero alegre periplo de despedida y a su gran labor 
diplomática como anfitrión ejercida durante el día, fue una manera de premiar el esfuerzo y la unidad 
comunitaria. 
 
Luego vinieron los abrazos, los buenos deseos, las felicitaciones y la hoguera donde se consumían los 
monigotes. Quienes optaron por continuar en el baile permanecieron hasta casi el amanecer, mientras 
que los demás se retiraron luego de una reconfortante taza de café con pan. 
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4.2 Análisis final 
 
Las actividades sociales y culturales de los comuneros como los cultos y las fiestas son sistemas de 
significación que a la vez producen sentidos, es decir significados en un espacio concreto mediante la 
asignación de un valor significativo a cualquier elemento  material, que puede ser un elemento de la 
naturaleza a la vez que un referente divino y mítico, al cual se le da un componente conceptual 
nombrándolo desde expresiones que se encuentran en el entorno natural o cultural y en el que es 
posible reconocer un mensaje. 
 
Este mensaje es reconocible únicamente desde el plano de la interacción, la cual es esencialmente 
comunicación y viceversa y supone una serie de lenguajes (mitos, ritos, gestos y mímicas, música, etc.) 
que son creados durante un proceso de construcción, intercambio y negociación de los  sentidos entre 
el individuo y su entorno social y natural, para ser utilizados como formas de expresión dentro de un 
contexto sociocultural determinado donde también se construye y reafirma la identidad individual y 
colectiva de sus miembros.  
 
Es así como la interacción comunicacional que se produce entre los miembros de la comunidad 
Bramadero Grande, adjudica a la música ancestral andina presente y vigente en varios géneros 
escuchados y bailados  por estos un significado,  ya que por si misma es libre y no tiene un significado 
manifiesto y puede ser elaborada y evocada según la necesidad de los comuneros.  
 
La  música incita en los individuos estados emocionales básicos como el entusiasmo, la relajación, la 
alegría o la tristeza y se convierte en un instrumento que coordina, regula y armoniza las actividades 
grupales de la Comunidad a más de encargarse de la transmisión de los estereotipos y experiencias 
culturales. 
 
Así, la música establece interacciones comunicacionales bajo un sinnúmero de símbolos rituales, los 
cuales previamente han adquirido un sentido con su respectivo significado en el hecho comunal. Estos 
símbolos rituales, tienen como base significativa valores andinos como la complementariedad o la 
reciprocidad, la música acompaña el sentir individual y colectivo alrededor de estos referentes 
culturales, tomándolos como modelos de vida para persistir en la existencia humana con su 
concerniente conjunción con la divina. 
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Durante el Matrimonio por ejemplo, las interacciones de la música giran alrededor del sentido 
valorativo de la unión y el compromiso, donde los opuestos se complementan, son dos diferencias que 
se juntan naciendo una conjunción de dos seres para formar la totalidad. La música exterioriza el 
significado de lo que para el mundo andino es la pareja, una persona es completa cuando se une con 
otra, de lo contrario es un chulla, siempre le faltará algo, el soltero o soltera está solo y criticado 
socialmente; todos quienes conforman el multiverso andino deben regirse y cumplir sus leyes, las 
cuales hacen parte de una unidad indisoluble donde debe existir el equilibrio para lograr la existencia.  
 
Y es precisamente el equilibrio entre lo femenino y lo masculino que se produce con el Matrimonio 
ordenado desde la cultura de este pueblo runa, de allí la importancia que se le da antes que al dispuesto 
desde la Iglesia o las leyes civiles, ya que a partir de él se establecen los fundamentos  de una relación 
básica entre lo social y la vida cultural, como dos fuerzas vitales que también dan origen a la vida y se 
consolidan en el acontecer cíclico de dicha manifestación.  
 
Mientras que valores como la reciprocidad adquieren vida durante una minga con motivo del Wasi 
Pichay o tape de la casa nueva, cuyo ritual y celebración han sido incluidos en este estudio, o por las 
relaciones constantes que se dan alrededor de las fiestas donde aparecen personajes que hacen de 
compadres, priostes a la vez de sistemas de intercambio como la jocha o los aukys. 
 
La música está presente y media en el sentido de este valor, adquiriendo ésta y las actividades que se 
realizan para celebrar  un significado de justicia que implica la redistribución entre miembros de una 
misma cultura y orden social, lo cual es asumido en todas las instancias organizativas y de relaciones 
entre los comuneros para un vivir en comunión bajo el principio de la solidaridad y generosidad. La 
música durante el Wasi Pichay hace parte no sólo de estos aspectos, sino que también es parte de un 
ritual de satisfacción por el esfuerzo conjunto y por la necesidad cubierta, con la música se celebra el 
esfuerzo de las familias para mantenerse unidas en un lugar que tiene un sentido de cobijo y 
protección, que afianza la pertenencia a la Comunidad y a una familia.  
 
Los comuneros de Bramadero Grande proveen a la música de un sentido que llega hasta una 
funcionalidad múltiple, pasando por un sentido del placer inmediato produciendo emociones de 
acuerdo a la susceptibilidad de quien la escucha para convertirse en un medio de interacción social 
eficiente, que se evidencia en situaciones donde es importante reforzar la identidad del grupo o cuando 
se la requiere en circunstancias trascendentales donde la existencia del individuo se ve amenazada.  
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Este último aspecto es más visible durante la muerte de algún comunero, ésta significa descanso, el 
deslizarse de las fuerzas de la energía espiritual y del cuerpo físico, es el retorno de la vida para recurrir 
a un nuevo ciclo de la manifestación de esta, es decir que con la muerte se accede a una continuidad ya 
que en si misma no existe debido a que se pasa al mundo intangible.  
 
Es por esto que las manifestaciones runas durante un Velorio transmutan de la tristeza a la alegría, y 
para ello es necesaria la música a más del llanto que también es una especie de canción ya que se 
produce un recuento del difunto con todos sus aspectos positivos y negativos o cuando un niño o niña 
muere se festeja con música, bailes, comida a más del ritual propio destinado a un muerto como el 
procurar que este vaya con sus pertenencias favoritas. Con la música se evoca a la esperanza por un 
próximo reencuentro, cuando llegue el día de morir para los vivos, así como por el descanso en paz del 
difunto.  
 
Asimismo, por el esta funcionalidad múltiple, la música ejerce una función cohesionadora de las 
actividades comunitarias, aparece cuando el grupo desea interactuar alrededor de sus tradiciones y 
creencias, pero a la vez permite que los individuos que están interactuando adjudiquen sus propias 
significaciones, es un valor agregado que enriquece las fiestas o rituales a más de que ya están 
implícitos los significados de dichos actos, dando lugar así a momentos de euforia colectiva y al 
afianzamiento y reproducción de la identidad grupal e individual tal como se mencionó anteriormente. 
 
Bajo estos parámetros la música adquiere un significado con base en la difusión cultural, en la 
prevalencia identitaria y en la diversión colectiva, en un pueblo donde sus miembros necesitan del 
reencuentro con sus seres queridos y con ellos mismos durante  el reconocimiento en su cultura para 
obtener un sentido vital de  su existencia. 
 
Son parte de estas experiencias el Carnaval o las fiestas que se realizan al culminar un año, son fiestas 
de alegría, de momentos emotivos y de distracción entre amigos y en familia, en fin, todo un regocijo 
en medio de constantes interacciones.  
 
El Fin de Año, es el momento para divertirse a costa de una representación en monigote de uno de los 
comuneros, el más anciano,  que simbólicamente ha llegado al fin de su vida terrenal. La alegría está 
presente en estas fiestas con un antecedente ancestral que celebraba el Raymi, en el solsticio de 
invierno con una fiesta solemne en obsequio del Sol, aunque también hay lugar para la nostalgia por un 
año que se va, pero siempre bajo la aspiración de mejores días. La nota pícara es implantada por la 
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viuda que entre lamentos por la partida de su viejo, enciende los ánimos conquistadores de los 
hombres, quienes van tras los cariños de ella, persiguiéndola siempre con un piropo o con una copa de 
trago. 
 
Mientras que en el Carnaval, se aprecian rasgos de lo que fue el Pawkar Raymi, fiesta dedicada a la 
Allpa Mama por el mes de la primavera, cuando los sembríos estaban en flor; las músicas de esta fiesta 
son poesías dedicadas a las realidades de la vida individual y colectiva, con ellas se canta al amor, al 
abandono, a la desilusión, a la productividad del campo y también tienen dosis de agradecimiento y de 
recriminación hacia la vida y las divinidades. 
 
La música comunica en un sentido simbólico con significaciones ligadas a la Cosmovisión y Filosofía 
de este pueblo runa, fundamentalmente en aspectos de la ritualidad basada en la religiosidad andina, 
pero también posee recursos expresivos que pueden decir mucho acerca de los emociones, sucesos, 
experiencias y hasta sentimientos de los individuos, esto cuando las interacciones alrededor de ella 
implican escenarios complejos donde la cultura se manifiesta en su totalidad.  
 
Es así como la música adquiere su significado, el cual parte necesariamente de los individuos que 
ejercen las interacciones, muchas de ellas  también se establecen a partir de ella, siempre queriendo 
comunicar algo, ya sea entre sujetos sociales o entre estos y las divinidades o con el mundo natural; de 
allí que las significaciones de la música tengan una relación intrínseca con estos aspectos con los que el 
runa se relaciona constantemente durante su existencia no sólo material sino también espiritual.  
 
4.3  Conclusiones 
 
La música ancestral andina con sus interacciones, sentidos y significaciones comunicacionales dentro 
del contexto sociocultural de la comunidad Bramadero Grande, es una actividad social establecida 
desde las relaciones comunales como parte de un comportamiento colectivo y ritualizado, es un 
mecanismo que construye y comparte un sentido de pertenencia y de identidad grupal, además de 
comunicar  modelos de comportamiento y emociones entre los miembros de la comunidad. 
 
Esta música se mantiene vigente en varios géneros y ritmos musicales, los cuales conservan rasgos de 
ésta principalmente en la escala de la pentafonía andina y en las tonalidades; entre estos están el 
sanjuanito, yaraví, aire típico-capishca, fox incaico, el danzante y el (yumbo)-carnaval; así como en la 
música chicha donde se innova principalmente el sanjuanito, que es escuchada y bailada por la mayoría 
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de los miembros de esta Comunidad (97%), sobre todo porque convoca al baile manteniendo 
concurrencia en las fiestas y garantiza la diversión, es la que siempre acompaña a las fiestas y está 
presente incluso durante los rituales. 
 
Para los pueblos runas, la música ha sido una parte importante del proceso ritual y  festivo dentro del 
contexto sociocultural en el que se desenvuelven, el cual es construido a partir de una constante 
interacción social por acciones recíprocas de la cultura desde donde surgen todos los aspectos de la 
cosmovisión de estos pueblos, es decir que la música se manifiesta en este contexto siendo totalmente 
funcional en ello porque propicia el enlace entre los seres andinos y sus referentes divinos.  
 
Esta funcionalidad hace que sea un mecanismo de comunicación que se maneja,  utiliza y manifiesta en 
situaciones de riesgo social porque es parte de los cultos que a su vez nacen de una noción  mítica del 
origen humano y del universo y son utilizados para propiciar una vida pacífica y fructífera con lo 
sobrenatural; para esto el runa construye una serie de expresiones religiosas y conocimientos extraídos 
de su imaginario y de su experiencia dando así sentido al mundo donde habita.  
 
Los aspectos comunicacionales de la música están manifiestos en los tiempos extraordinarios donde la 
cultura se despliega en su totalidad, en las fiestas y rituales que se efectúan principalmente en la plaza, 
en el área de interacción colectiva y centro organizativo de la comunidad Bramadero Grande donde se 
ubican la escuela, iglesia, casa comunal y canchas para la recreación, y donde las interacciones de los 
comuneros hacen eco de su diversidad, de allí la multiplicidad de las significaciones y sentidos 
alrededor suyo.  
 
La música adquiere un sentido individual primero, por la importancia de la visión del individuo 
respecto asimismo y al conglomerado al que pertenece y luego un sentido colectivo, donde prima el 
concepto de acción simbólica construido desde el sentido de pertenencia social y cultural de los 
comuneros. 
 
De estos aspectos dependerá su alcance comunicativo, mismo que es importante en la medida en que se 
preste a ser un instrumento para la articulación y difusión de las relaciones comunales, las cuales son 
más visibles, se establecen y exponen en su totalidad durante el tiempo de interacción en un evento 
ritual y festivo como es el Carnaval, el Año Viejo, el Matrimonio, el Wasi Pichay o el Velorio, y 
adjudican sus significaciones alrededor de la música siendo un aporte para los procesos de 
construcción y difusión cultural a más de comunicar desde sus manifestaciones. 
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Es decir que los sentidos y significaciones comunicacionales de la música únicamente son visibles a 
partir de las interacciones, ya sean estas individuales o colectivas y que se establezcan con ella o a 
partir de ella para enfatizar en cualquier evento comunal de relevancia cultural e identitaria. 
 
Así, las interacciones que se establezcan durante las celebraciones de un Matrimonio o un Velorio, 
adjudicarán también a la música interacciones a partir de los aspectos simbólicos y rituales de dichos 
acontecimientos, con sentidos  y significaciones que hacen eco en aspectos trascendentes para la 
existencia material y espiritual del runa; tales como el compromiso y la unión, en el caso del 
Matrimonio, que está anclado en los valores de la complementariedad que hablan de la necesidad de 
una vida en pareja, o a su vez de la trasmutación de la tristeza a la alegría, en el caso de la muerte 
cuando se hace énfasis en la continuidad de la vida aunque resignificada desde un plano intangible.   
 
Para finalizar, el problema de estudio en esta investigación hizo referencia a la desvalorización 
progresiva del componente identitario de la música ancestral andina debido al alcance que han tenido 
los discursos occidentales, influyendo así en su uso en de las actividades que se desarrollan dentro de la 
comunidad Bramadero Grande. 
 
En efecto, los discursos modernos que hacen énfasis en un proceso integrador hacia las políticas de la 
Globalización, cuyos principios propician la homogeneización, pero a la vez la diversidad económica y 
cultural de manera selectiva y funcional a los intereses del sistema, es decir siempre y cuando vayan en 
favor y no sean contrarias al capital monopólico del mercado y a la política  neoliberal, han influido 
notablemente en la valorización y uso de la música sobre todo en las apreciaciones que los jóvenes 
tienen respecto a ella. 
 
Los jóvenes debido al influjo constante de las tecnologías de la comunicación y la información, han 
cambiado sus preferencias musicales hacia las propuestas de las industrias musicales masivas, 
descuidando su itinerario con la música característica de su pueblo e indispensable para mantenerse 
ligados a él, lo cual también hace que un número cada vez menor de jóvenes se interese por hacer 
música, algo tan importante para los pueblos runas. Únicamente el 9% de los hombres y el 1% de las 
mujeres son músicos y  están entre los 20 y 60 años de edad, entonan instrumentos ancestrales como el 
bombo y el rondador a más de los instrumentos introducidos y modificados a partir de la conquista 
española como la guitarra; ellos son los que siempre se animan a participar ya sea con su música, 
cantos y coplas en el Carnaval o en las danzas que se realizan en otras actividades y fiestas comunales. 
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Sin embargo, ya en el hecho colectivo y familiar donde se efectúan los rituales y festejos, la música 
con rasgos andinos necesariamente está presente,  es inseparable de estos acontecimientos y desde ellos 
se adjudica una serie de sentidos y significaciones comunicacionales a más de elevar el ánimo de los 
presentes brindando un aliciente para que se efectúen las interacciones, sin música no hay fiesta. 
Debido a esto la música chicha tiene un elevado porcentaje de aceptación, al parecer es la que más 
cumple con estos requisitos, ya que el objetivo de los festejos es la celebración con expresiones 
individuales y colectivas de gran  euforia. 
 
Este fenómeno es alentador, aunque los datos en cuanto a la desvalorización progresiva de la música 
especialmente en lo que respecta a los jóvenes son reveladores,  no son suficientes para aseverar  que 
ésta va hacia su anulación en el accionar social y cultural dentro de la Comunidad. 
 
Y para esto es de vital importancia las acciones que emprenden en conjunto los comuneros, no sólo con 
la toma de conciencia de cada uno de los individuos alrededor de la necesidad de mantener vivas sus 
creencias y tradiciones, sino también con la ejecución de políticas encaminadas a recuperar y pervivir 
la cultura runa en relación a la organización comunitaria y en todo cuanto tiene que ver con el 
reconocimiento en ella; mientras los comuneros estén ligados a su cultura en cualquiera de sus 
manifestaciones y representaciones la ancestralidad de los pueblos runas persistirá como fuente de 
identidad.   
 
Por tanto, se concluye que la música con rasgos ancestrales andinos continuará siendo un ente 
importante de acompañamiento y cohesión social, a la cual  la cultura runa le adjudica interacciones, 
sentidos y significaciones que comunican a partir de la susceptibilidad de los individuos participantes 
en las relaciones que se establecen dentro de la comunidad Bramadero Grande donde se expresa la 
identidad de este pueblo. 
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ANEXOS 
 
 
ANEXO 1.  ARCHIVO FOTOGRÁFICO 
 
 
 
 
Foto 1. Zoila Chela, con la vestimenta tradicional runa de la comunidad Bramadero Grande. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
 
Foto 2. Hogar. Fuente: Cecilia Borja. 
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Foto 3. Familia desgranando maíz (sara ishkuy). Fuente: Cecilia Borja. 
 
   
 
 
 
 
 
 
 
 
   
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
    
 
 
 
 
 
   Foto 4. Juana Rea, en la deshierba de maíz (sara jaishmy). Fuente: Cecilia Borja 
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    Foto 5. Mercedes Pazos, recolectando granos. Fuente: Cecilia Borja 
 
 
 
 
 
 
 
Foto 6. Familia Chela-Mullo. Fuente: Cecilia Borja. 
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 Foto 7. Antes de una jornada de trabajo. Fuente: Cecilia Borja. 
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                                       Foto 8. Martha Borja Escobar, lista para el festejo del Año Viejo 2011.  
                                               Fuente: Cecilia Borja. 
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                                  Foto 9. Cecilia Borja Pazos, junto a su monigote para el concurso de 
                                         años viejos 2011. Fuente: Cecilia Borja. 
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Foto 10. Grupo de danza junto al Año Viejo 2011 (Don Manuel Andrade) y a su Viuda. Fuente: Cecilia Borja. 
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          Foto 11. Grupo de danza. Foto cortesía Lenín Aguilar. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
                  
                    Foto 12. Año Viejo 2010, representa a Francisco Chela miembro de la Comunidad. Fuente: cortesía Lenín                                                
 Aguilar. 
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              Foto 13. Viuda del Año Viejo 2010. Fuente: cortesía Lenín Aguilar.  
 
 
               Foto 14: Nieto del Año Viejo 2010. Fuente: cortesía Lenín Aguilar. 
 
128 
 
 
               Foto 15. Fiesta comunitaria. Fin de Año 2010. Fuente: cortesía Lenín Aguilar. 
 
 
 
               
                 Foto 16. Celebrando el carnaval. Fuente: cortesía Lenín Aguilar/archivo familiar. 
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Foto 17. Grupo de danza. Fuente: cortesía Lenín Aguilar. 
                            
 
 
Foto 18. Tape de casa. Fuente: Cecilia Borja. 
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    Foto 19. Preparación de alimentos para la fiesta. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
Foto 20. Alimentación durante la fiesta. Fuente: Cecilia Borja. 
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Foto 21. Don Manuel Andrade, transportando ocas. Fuente: Cecilia Borja. 
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                           Foto 22. Lavandería. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
 
 
 
 
 
 
133 
 
 
Foto 23. Zoila Yambombo e hijos. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
 
 
Foto 24. Elvia Aguilar , pastando a sus vacas. Fuente: Cecilia Borja. 
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                             Foto 25. Mercedes Pazos, alimentando a sus aves de corral. Fuente: 
 Cecilia Borja. 
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                     Foto 26. Preparación del cuy I. Fuente: Cecilia Borja. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
136 
 
  
 Foto 27. Preparación del cuy II. Fuente: Cecilia Borja. 
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    Foto 28. Juego y diversión. Fuente: Cecilia Borja. 
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                          Foto 30. Mama Elena, rumbo a la feria en la ciudad de Guaranda. 
 Fuente: Cecilia Borja. 
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                                  Foto 31. Aurora Mullo, de regreso a casa luego del ordeño. Fuente: 
 Cecilia Borja. 
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                            Foto 32. María y Mariana, amor de hermanas. Cecilia Borja. 
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                               Foto 33. Complicidad, amor de hermanos. Fuente: Cecilia Borja. 
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                              Foto 34. Rumbo al subtrópico. Fuente: Cecilia Borja. 
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                     Foto 35. Castración de chanchos. Fuente: Cecilia Borja. 
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Foto 36. Cirio Chela Milán, castrador de chanchos y otros animales domésticos. Fuente: Cecilia Borja. 
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ANEXO 2. CALENDARIO FESTIVO RELIGIOSO DE LA SIERRA ECUATORIANA∗
                                                          
∗ Las palabras kichwa que aparecen entre comillas están en relación al uso y escritura  que de este idioma hacen 
los autores de los libros referidos y citados en este cuadro, que generalmente corresponde a la normativa del Perú.  
Este cuadro es estructurado sobre la base de los siguientes textos: (DE VELASCO, Juan. Historia natural e 
historia antigua. En: Pensamiento antropológico ecuatoriano, primera parte. Quito: ediciones Banco Central del 
Ecuador, 2006. 166, 167, 168, 169, 170, 171, y 172 p.; (COBA, Carlos Alberto. Etnografía musical: bailes y 
danzas. Ritual y sacralización. en,  Cosmogonía y música en los Andes. Pág. 208, 209, 210, 211, Y 213. 
IBEROAMERICANA: Madrid, 2006); (MORENO, Segundo Luís. Historia de la música en el Ecuador. Pág. 92, 
93, 94, 95, 96, y 108. Editorial CASA DE LA CULTURA ECUATORIANA, Quito: 1972). 
 
 
 
División del año 
ancestral 
Meses y fiestas Ceremonial  
 
 
Año solar (‘Inti-
huata’).- Gobernado 
por doce pilastras en 
Quito, y en el Cuzco 
por 12 torres, cuyos 
‘gnómones’ señalaban 
el principio de cada 
mes, por su orden y se 
adornaban con flores, 
al nacer el sol 
señalaban el primer 
día.  Además, en el 
Cuzco había otras 
cuatro torres y dos 
columnas en Quito, 
para tomar los puntos 
de los solsticios, al 
perderse la sombra    
de sus ‘gnómones’. El 
principio y el fin del 
año solar estaban 
 
 
‘Raymi’ (diciembre) 
 
Variación sincrética 
días 23-26 
Ambato: Navidad; ángeles, 
cocinera, loas,  negritos, 
pastorales, pastores, reyes magos, 
villancicos,  yumbos,  sapo, y 
visitantes. 
 
Cuenca: Navidad; bombo, 
Herodes, José, María, violín, 
quipa, y ponchos; Pase del niño 
con aguardiente,  cuyes, chicha, 
fanfarra, encajes, macana, 
madrina, mote,  prioste, 
yahuarlocro, misa al niño. 
 
Chimborazo: Pase del niño; 
curiquingas, osos, ñuñu, negros, 
pastores, prioste, pumas, Sacha 
runas, yumbos. 
Quito: Navidad con nacimiento y 
árbol navideño. 
 
Fiesta solemne que se 
celebraba con baile precedido 
de ayuno, donde no se comía 
hasta la puesta del sol. Era de 
‘gran esplendor’, se la 
realizaba en obsequio al Sol 
intermedio de los dos 
solsticios. Las músicas y bailes 
generales comenzaban con el 
aparecimiento de la Luna. 
 
Variación sincrética.- el 
solsticio de invierno coincide 
con las fiestas de Navidad, 
Inocentes y Año Nuevo, y San 
Juan Bautista. Las fiestas 
navideñas generalmente se 
celebran con danzas de niños –
por ser la fiesta que 
corresponde al nacimiento del 
‘Niño-Dios’- vestidos de 
‘pastorcillos’ y ‘negritos’, 
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signados en marzo, 
para contar los años y 
siglos; en cada 
solsticio la columna y 
las torres  
correspondientes eran 
adornadas. 
 
Año lunar 
(‘Quillahuata’).- 
Estaba compuesto por 
doce meses y medio, 
para la 
correspondencia con el 
año solar, las semanas 
correspondían a los 
cuartos de luna. El 
primer mes llamado 
‘Quilla’ comenzaba 
por el primer día de la 
luna nueva. La primera 
semana duraba hasta el 
cuarto creciente 
llamado ‘Mushuc-
Quilla’ o luna nueva. 
La segunda semana 
llamada ‘Junda-
Quilla’ o luna llena 
duraba hasta la 
oposición. La tercera, 
‘Yauyauc-Quilla’, 
hasta el cuarto 
menguante. Y la cuarta 
duraba hasta la 
Sangolquí: Navidad; aricuchicos, 
banderas, chamizas, cuyes, chicha, 
chamiza, jochas, chuma, mote, 
niño, nacimiento, música, juegos 
pirotécnicos, prioste, ollas 
encantadas, villancicos, velas, y 
palos encebados. 
 
Tulcán: Navidad con negritos. 
día 25 
Pujilí: Navidad con caporales. 
día 27 
Chambo: San Juan Bautista con 
bocinas, alcalde, chicha, caracoles, 
danzas, diablos, flautas, 
enmascarados, pingullo, 
rondadores, tamboriles, y 
puñupaqui. 
 
día 28 
Quito: Inocentes con viuda. 
día 31 
Quito: Año viejo; tablados, 
testamento y viuda, peditorio. 
 
 
éstos bailan en las ‘posadas’ y 
‘velaciones'.  
 
Mientras que en las fiestas de 
Inocentes y Año Nuevo, los 
indígenas de varias provincias 
de la Sierra se disfrazan de 
‘pastorcillos’, ‘negritos’, de 
aves (buitres, curiquingues, 
etc.), o de animales (pumas, 
osos, etc.); éstos simulan la 
lucha con hombre salvajes 
(sacha runas), los que van casi 
desnudos con adornos de 
plumas de colores. A esta 
fiesta también acuden los 
‘Yumbos’ vestidos con una 
túnica corta de varios colores, 
se pintan los rostro y adornan 
con plumas pequeñas de aves 
que se adhieren al rostro, en la 
mano llevan una lanza de 
chonta y a la espalda una 
bocina de cuerno de res 
cruzada, ciñen una banda 
donde se incrustan huesillos de 
aves o pájaros embalsamados. 
Estos  personajes danzan 
frente al ‘Niño-Dios’, cuya 
imagen es conducida al templo 
por una nodriza (ñuñu) o por el 
sacerdote; cuando la misa 
termina retornan bailando a la 
casa del prioste. 
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conjunción, ‘Huañuc-
Quilla’.  
 
Fiestas de menor 
solemnidad.- El Padre 
Juan de Velasco, 
distingue entre las 
fiestas que no tenían 
un tiempo de 
realización 
especificada en el 
calendario, y aquellas 
que se ejecutaban en 
ciertas localidades.  En 
las primeras se sitúan 
tres: una, llamada 
‘Intinacuy’, por la 
lucha en que se 
ejercitaban los jóvenes 
con premios en 
vestidos ‘ricamente’ 
adornados ofrecidos 
por el ‘Príncipe’; otra, 
por la carrera 
(‘Callpanacuy’) que 
situaba jueces al 
principio y al fin con 
el premio de ‘armarse’ 
de caballeros; y la 
tercera, realizada por 
el segundo bautismo 
de los primogénitos. 
Mientras que las 
segundas, según el 
 
 
Uchuc-pucuy o Colla-pucuy (Enero) 
 
Variación sincrética 
día 6 
Ambato: Reyes, villancicos. 
Tisaleo: Misa de fiesta; alférez, 
capitanes, chicha, fundadores, osos, 
priostes, tablado, trago, tejido de 
cintas, velación del niño, vísperas, 
volatería, yumbos. 
 
Día 15 aprox. 
Chillogallo: Inocentes; capariches, 
música y baile, trago, vieja, 
mascaradas. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Significa ‘pequeña madurez’ o 
incremento del tamaño en las 
plantas de maíz, que 
comenzaban a formar el primer 
‘cogollo’. 
 
 
 
‘Hatun-pucuy’ (febrero) 
 
 
Variación sincrética 
 
día 1 
 
Mira: Virgen de la Caridad; 
chamiza, bailes, juegos 
pirotécnicos, globos, pelota de 
 
 
 
 
Festejaba el incremento de las 
plantas de maíz, que para este 
mes se alzaban notablemente. 
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autor, los runas tenían 
fiestas 
correspondientes a sus 
localidades que eran 
muy numerosas donde 
primaban el baile, la 
música, las comelonas 
y el licor, éste lo 
realizaban de pulpa de 
yuca, de plátano, de 
piña, y la más común 
hecha de maíz 
(chicha). 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
guante, licor, vaca loca, vísperas. 
 
 
 
 
 
‘Paucar-huatay’ (marzo) 
 
 
Variación sincrética 
 
día movible 
 
Pujilí: Carnaval con danzantes. 
 
Quito: Carnaval con agua y 
diablillos. 
 
Guaranda: Miércoles de ceniza 
(primer miércoles después de 
carnaval) festejo con gallo 
compadre. 
 
Son José de Chimbo (provincia 
Bolívar): Carnaval con agua, 
bombo, cuyes, chicha, flauta, 
guitarra, rondador, y trago; 
miércoles de ceniza festejo con 
bandera, gallo compadre, vaca loca, 
música, yumbos. 
 
 
 
 
Es el mes de la primavera; 
‘Paucar’ significaba para los 
runas la belleza de las flores 
que se mostraban en ese 
tiempo y ‘Huatay’, atadura; 
este mes une el principio y el 
fin del año solar. 
 
 
Variación sincrética.- en el 
equinoccio de primavera se 
celebra el Carnaval, en las 
provincias del centro-sur. Son 
danzas cantadas que 
pertenecieron –muy 
posiblemente- a las danzas 
rituales de las fiestas del Sol 
del equinoccio. 
 
‘Ayrihua’ (abril) 
 
Variación sincrética 
 
Semana Santa (semana 
comprendida entre el Domingo de 
Ramos y el Domingo de Pascua). 
 
Guano: Semana Santa con calvario, 
Judas, Jesús, María, Ladrón, María 
Magdalena, San Juan, Volatería. 
 
Primer domingo Semana Santa 
 
 
 
En este mes las mazorcas de 
maíz están maduras. La fiesta 
de este mes era menos 
solemne, en ella se realizaban 
juegos de ‘fortuna’ a más de 
los cantos y la música, para 
acompañar la cosecha.  
 
Variación sincrética.- se 
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Quito: Ramos, arte popular con 
palmas de ramos. 
 
Viernes de Semana Santa 
 
Chambo: viernes Santo con almas 
santas, cariucho, carrozas con los 
pasos, chuma, Jesús, priostes, 
música, y velas. 
 
Domingo de Pascuas 
 
Licán: Pascuas con capitán, ángel, 
prioste, tajalí, y votos. 
 
 
acopló al equinoccio de 
primavera. En la época de 
Cuaresma los runas 
acostumbran a cantar melodías 
ancestrales que los misioneros 
impusieron mediante la letra 
kichwa para recordar la Pasión 
de Cristo. Estas melodías 
fueron loas al Sol o a 
divinidades runas. 
 
 
 
‘Aymuray’ (mayo) 
 
Variación sincrética 
día 3 
Chaupicruz: Fiesta de la Cruz con 
albazo, alumbrantes, ángel, 
cariucho, cuyes, chicha, chuma, 
chamiza, enmascarados, globos, 
música, mote, loa, prioste, 
voladores, vísperas, y vacas locas. 
 
 
 
Es el mes donde se acarrea el 
maíz para ponerlos en las 
trojes y depósitos, 
acompañando el 
acontecimiento con cantos y 
música en procesión solemne. 
A este mes también se lo llama 
‘Cusqui’, porque cuando se 
concluía el acarreo se procedía 
a la preparación de las tierras 
arrancando las cañas de maíz y 
otras malezas.  
 
 
‘Inti-Raymi’ (junio) 
 
Variación sincrética 
 
día movible (su celebración oscila 
entre el 21 de mayo y el 24 de 
junio). 
 
Achupallas: Corpus Christi con 
banda de música, camari, cohetes, 
curiquingas, cuyes, frioneras, 
guarros, loros, prioste, mote, 
 
 
 
 
 
Mes de baile solemne, e 
obsequio al Sol intermedio a 
los solsticios. Era una de las 
cuatro fiestas principales en 
donde se realizaba el ayuno 
con sacrificios, música y 
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quesillos, rueda de Corpus, 
vísperas. 
 
Machachi: Corpus; albazo, 
acompañantes, ángeles, cuyes, 
chicha, chamiza, danzantes, chuma, 
diablos, entradas, estandartes, 
gallina, juegos pirotécnicos, loa, 
licor, moros, padrinos, pasar la 
fiesta, priostes, vísperas, 
yahuarlocro. 
 
Riobamba: Corpus con arpa, 
cuyes, chicha, enmascarados, 
flautas, mote, pingullo, poncho, 
prioste, tambores, trago, velas, 
tupullinas. 
 
día 24 
 
Guamote: San Juan; acompañantes, 
banderas, cuyes, juegos 
pirotécnicos, música, licor, mote, 
vacas locas, priostes, vísperas. 
 
día 28 
 
Parroquia Guanujo (Guaranda): 
San Pedro 
 
día 29 
 
Cayambe: San Pedro con albazo, 
aguardiente, ángeles, aricuchicos, 
banda de música, cariuchos, 
catillos, chicha, diablo-humas, 
flautas, hogueras, juegos 
pirotécnicos, loas, priostes, vacas 
locas, vísperas, voladores. 
 
 
cantos ceremoniales que 
incluían a toda la población.  
 
Variación sincrética.- la 
fiesta de mayor solemnidad 
dentro del catolicismo tiene 
coincidencia con el solsticio de 
verano. Los runas del altiplano 
han transferido la ritualidad 
solemne del Inti Raymi al 
Corpus; bailan un género de 
danzas que los españoles 
llamaron ‘danzantes’ 
denominación que también 
corresponde a sus bailarines.  
 
 
‘Ata-citua’ (julio) 
 
Variación sincrética 
 
día 16 
 
 
Baile de los militares, quienes 
se vestían finas galas, 
morriones dorados, joyas, 
plumajes y armas de cobre. 
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Ibarra: Virgen del Carmen; 
castillo, instrumentos musicales, 
juegos pirotécnicos, vacas locas, 
vísperas. 
 
día 25 
 
Píllaro: Santiago, celebración con 
toros. 
 
Parroquia Santiago (provincia 
Bolívar): Señor de la Salud. 
 
 
Realizaban juegos y figuras 
militares al mismo tiempo que 
bailaban. Los oficiales y 
soldados se movilizaban en 
grupos pequeños seguidos por 
el pueblo y acompañados por 
tambores, flautas y pífanos; 
siempre estaban bailando y 
jugando con las armas todo el 
día, únicamente descansaban  
en los momentos de beber. 
 
 
 
 
 
‘Capac-Citua’ (agosto) 
 
Variación sincrética 
 
día 5-7 
 
Sicalpa: Virgen de las Nieves; 
aves, castillos, curiquingues, doñas, 
guarumo, montubios, payasos, 
priostes, vaca loca, yumbos. 
 
día 10 
 
Píllaro: San Lorenzo, toros. 
 
días 15 
 
Quito (barrio El Pinar): Virgen 
del Tránsito; altares en los balcones, 
cintas, colaciones, chamiza, encajes, 
globos, juegos pirotécnicos, 
priostes, vaca loca, velas, víspera.  
 
Otavalo y San Juan: San Luís; 
alférez, banderas, camaretas, 
 
 
Baile de mayor solemnidad de 
los guerreros y sus armas. Era 
la continuación de la fiesta 
anterior pero realizada con más 
pomposidad.  
 
El Padre Juan de Velasco, 
relata como esta fiesta 
producía gran fervor en los 
runas por lo que incluso con la 
colonización –en la provincia 
de ‘Puruhá’ perteneciente al 
‘Reino de Quito’- no fue 
posible extinguir su 
reproducción. Según este 
historiador –para la época en 
que describió a las fiestas 
runas- los runas vestían sus 
mejores galas, muchas de las 
cuales eran prestadas por los 
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capitán, cintas, corazas, encajes, 
espejos, música, loas, tenientes, 
volatería. 
 
 
españoles; las adornaban con 
morriones dorados con plumas 
de avestruz, lucían joyas y 
pendientes hechos con 
monedas de oro y plata; 
además, de las armas  -ya no 
de cobre- de acero o madera 
dorada. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
‘Uma-Raymi’ (septiembre) 
 
Variación sincrética 
 
días 5-12 
 
Loja: Virgen del Cisne; 
aguardiente, bailes, carrera de 
caballos, colaciones, chinganas, 
empanizados, enmascarados, feria, 
morlacas, música, pasillos, pelea de 
gallos, sanjuanitos. 
 
día 8 
 
Otavalo: Monserrate 
 
Provincia Bolívar: Virgen del 
Guayco; festejos con volatería y 
cantos católicos. 
 
Yaruquí: Natividad o La Marías; 
bailes, banda de música, toros, 
torneo de cintas. 
 
día 24 
 
 
 
 
 
Fiesta de numeración de las 
cabezas de familia en todo el 
Tawantinsuyu. Se la realizaba 
en para celebrar los 
casamientos colectivos en un 
solo día. Era una fiesta general 
a la que le seguían las privadas 
en las casas de los recién 
casados. La función en la 
‘Corte’ duraba veinte días, y 
tres más en otras partes del 
‘reino’. Este mes también era 
llamado Koya-Raymi o fiesta 
de la ‘reina’.  
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Latacunga: Virgen de las 
Mercedes; blancos, bolsicones, 
bandera, camisonas, capitanes, 
champús, guarapo, huacos, leones, 
loas, mama negra, misa de la 
gallina, monos, mote, música, osos, 
perros, tambor, tigres, tiznados, 
trago, volatería. 
 
día 29 
 
Cantón San Miguel (provincia 
Bolívar): festejos al patrono San 
Miguel. 
 
 
 
 
‘Ayarmaca’ (octubre) 
 
Variación sincrética 
 
Quito: Virgen Borradora; 
aguardiente, banderitas, colaciones, 
chicha, globos, priostes, vaca loca, 
vísperas. 
 
 
 
Conmemoración de los 
difuntos. Fiesta lúgubre con 
música y cantos tristes que 
relataban la vida de los 
muertos de cada familia, y 
muy posiblemente se 
representaban las tragedias de 
sus antepasados. Se realizaba 
por lo general sobre los 
sepulcros donde se renovaban 
los licores por medio de una 
variedad de conductos.  
 
 
‘Capac-Raymi’ (noviembre) 
 
Variación sincrética 
 
día 2 
 
Conocoto: Finados; cuidado a los 
muertos mediante visita al 
cementerio, colada morada, chicha. 
 
Uyumbicho: Finados; visitas al 
cementerio y cuidado para los 
 
 
 
 
Baile general con música y 
cantos festivos. Era muy 
solemne por la conclusión de 
la siembra del maíz y por ser la 
última fiesta del año. Se 
representaban comedias y 
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muertos, colada morada, 
sitoplástica, trabajos en papel. 
 
día 2 
 
Quinche: Virgen del Quinche; 
comidas y bebidas, romería 
religiosa, trajes. 
 
 
juegos, que reproducían sus 
valores morales. Las comedias 
eran personificadas por 
personas consideradas sabias 
para instrucción del pueblo. 
 
 
